Zukunftsperspektiven 
der Rechtsvergleichung 


Mohr Siebeck 


Beiträge zum ausländischen und internationalen Privatrecht 
113 


Herausgegeben vom 


Max-Planck-Institut für ausländisches 
und internationales Privatrecht 


Direktoren: 


Jürgen Basedow, Holger Fleischer und Reinhard Zimmermann 


Zukunftsperspektiven 
der Rechtsvergleichung 


herausgegeben von 


Reinhard Zimmermann 


Mohr Siebeck 


e-ISBN PDF 978-3-16-154950-2 
ISBN 978-3-16-154949-6 
ISSN 0340-6709 (Beiträge zum ausländischen und internationalen Privatrecht) 


Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen 
Nationalbibliographie; detaillierte bibliographische Daten sind im Internet über http: 
dnb.dnb.de abrufbar. 


© 2016 Mohr Siebeck Tübingen. www.mohr.de 


Dieses Werk ist seit 01/2023 lizenziert unter der Lizenz ‚Creative Commons Namensnennung - 
Weitergabe unter gleichen Bedingungen 4.0 International‘ (CC BY-SA 4.0). Eine vollständige 
Version des Lizenztextes findet sich unter: https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/ 
deed.de 


Das Buch wurde von Gulde Druck in Tübingen auf alterungsbeständiges Werkdruck- 
papier gedruckt und von der Großbuchbinderei Spinner in Ottersweier gebunden. 


Hein Kötz 


zum 14. November 2015 


Keine Festschrift 


Anlass zu dem Symposium, das am 26. und 27. November 2015 im Hambur- 
ger Max-Planck-Institut zum Thema „Zukunftsperspektiven der Rechtsver- 
gleichung“ stattfand, war, allem äußeren Anschein zum Trotz, der 80. Geburts- 
tag von Hein Kötz. Einer oder der andere unter den Gästen mag erwartet 
haben, dass das Symposium in der Überreichung einer Festschrift kulminie- 
ren würde. Zur sogenannten passiven Festschriftfähigkeit hat ein amtierender 
Direktor des Hamburger Instituts in einem „Lexikonbeitrag‘ vor ein paar Jah- 
ren Folgendes festgestellt: „Traditionell gilt in Deutschland ein Mindestalter 
von 70 Jahren, in anderen Ländern dagegen (zum Beispiel in der Schweiz) 
ein geringeres Mindestalter. ... Für Deutsche auf Schweizer Lehrstühlen wirft 
dies die schwierige kollisionsrechtliche Frage auf, ob es auf das an die Staats- 
angehörigkeit anzuknüpfende Personalstatut des Wissenschaftlers ankommt, 
oder ob die territoriale Gebundenheit seines Wirkungsortes den Ausschlag 
gibt. Dem festschriftfreundlichen Zeitgeist entspräche wohl am ehesten eine 
alternative Anknüpfung.“ Derartige Komplikationen ergeben sich im Falle 
unseres Jubilars nicht. Zwar wurde er in unmittelbarer Nähe der polnischen 
Grenze geboren und war sieben Jahre lang in unmittelbarer Nähe der Schwei- 
zer Grenze tätig, doch bestand in seinem Fall keine international-privatrecht- 
lich relevante Diskrepanz zwischen Wirkungsort und Staatsangehörigkeit. 
Auch die von dem Autor des Lexikonbeitrags nüchtern konstatierte Obsoles- 
zenz der aus dem 19. Jahrhundert überkommenen Bedingung einer heraus- 
ragenden Bedeutung des Jubilars für die Fachwissenschaft ist im vorliegenden 
Fall irrelevant, da eine herausragende Bedeutung zweifelsfrei erwiesen ist. 
Die besondere Schwierigkeit liegt hier vielmehr darin, dass Hein Kötz, wie er 
selbst mehrfach betont hat, ein „bekennender Anhänger der Antifestschriften- 
liga“ ist. Im privaten Gespräch hat er sich häufig amüsiert über den meist 
vergeblichen Versuch, einer „Festschrift“ genannten Aufsatzsammlung den 
Anschein intellektueller Kohärenz zu geben. „Recht, Idee, Geschichte“, „Recht 
als Erbe und Aufgabe“, „Tradition mit Weitsicht“: unter derartige Titel lässt 
sich so gut wie alles subsumieren. Mitunter setzen sich Schüler und Freunde 
über den Wunsch eines Jubilars hinweg, keine Festschrift zu erhalten. Dann 
können Bücher entstehen mit dem zweideutigen Titel „K(l)eine Festschrift“. 
Es gibt auch mindestens eine Festschrift für einen erklärten Gegner von Fest- 
schriften, zu dem ein anderer erklärter Gegner von Festschriften einen Beitrag 
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verfasst hat, in dem er erklärt, warum Festschriftenbeiträge nicht geschrieben 
werden sollten. Übrigens trägt diese Festschrift den Titel „Summa“, warum 
auch immer. 

Wir hingegen im Hamburger Max-Planck-Institut haben uns an den Wunsch 
von Hein Kötz gehalten, keine Festschrift zu „veranstalten“ (so ein in diesem 
Zusammenhang häufig gebrauchter Terminus); und das, obwohl auf den ersten 
Blick fraglich sein könnte, ob Kötz nicht bereits Destinatär einer anderen, 
regulären Festschrift geworden ist, zu der er selbst, was durchaus ungewöhn- 
lich wäre, einen Beitrag geleistet hat. Es gibt nämlich ein Buch mit dem Titel 
„Festgabe Zivilrechtslehrer 1934/35“, das Kötz in doppelter Hinsicht betrifft: 
Er ist ein Zivilrechtslehrer 1934/35, und er hat in dieser Festschrift einen 
Beitrag unter dem Titel „Coase-Theorem und Schweinepanik“ veröffentlicht. 
Es kann aber Entwarnung gegeben werden. In einem einleitenden Beitrag zu 
dieser Festgabe, der „Statt eines Vorworts“ überschrieben ist, heißt es näm- 
lich, es handele sich nicht um eine Gabe an die Angehörigen der Jahrgänge 
1934/35, sondern der teilnehmenden Autoren „an die wissenschaftliche Öf- 
fentlichkeit“ (normale Festschriften scheinen demgegenüber also nicht auf die 
wissenschaftliche Öffentlichkeit zu zielen). Soweit es sich bei dieser Sam- 
melfestschrift übrigens um den Versuch einer Eindämmung der Festschriften- 
flut gehandelt hat (jeder der 34/35er Jahrgänge hat damit bereits seine Fest- 
schrift erhalten, so dass weitere Festschriften entbehrlich wären), hat sie ihre 
Funktion nicht erfüllt. Denn viele der dort erfassten Autoren haben gleich- 
wohl noch eine eigene Festschrift erhalten. Für Hein Kötz ist demgegenüber 
zum 70. Geburtstag ein Buch mit dem Titel „Undogmatisches“ erschienen; 
Es enthält zwanzig Aufsätze aus der Zeit von 1977-2003, anhand derer sich 
sehr gut die Themen verfolgen lassen, die Kötz im Laufe der Jahre interes- 
siert haben: der Stil höchstrichterlicher Entscheidungen, das Werden eines 
gemeineuropäischen Zivilrechts, die Beziehungen von Rechtsvergleichung 
und Rechtsgeschichte, die Bedeutung der Rechtskreislehre, alte und neue Auf- 
gaben der Rechtsvergleichung, der Einfluss des common law auf die inter- 
nationale Vertragspraxis, seit den 1990er Jahren dann zunehmend rechts- 
ökonomische Themen. Ebenfalls zum 70. Geburtstag sind für Hein Kötz zwei 
Symposiumsbände erschienen, einer unter dem Titel „Beyond Borders“ von 
der Bucerius Law School, der andere unter dem Titel „Störungen der Willens- 
bildung bei Vertragsschluss“ von uns im Institut. 

Das ist nun zehn Jahre her. Wer damals dachte, dass Kötz’ wissenschaft- 
liche Karriere sich im milden Licht dieser drei ihm gewidmeten Bände einem 
Ende zuneigen würde, hatte sich gründlich getäuscht. Es sind seither zwei 
große Bücher aus seiner Feder erschienen, eines zum deutschen, das andere 
zum europäischen Vertragsrecht. Zum deutschen Vertragsrecht heißt es im 
Vorwort: „Jeder ausländische Jurist würde es als die natürlichste Sache der 
Welt ansehen, dass der Stoff gerade so und nicht anders zugeschnitten ist. 
Anders in Deutschland. Lehrbücher des Vertragsrechts gibt es bei uns bis 
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heute nicht.“ Das hat zu tun mit der im deutschen Recht fest etablierten Auf- 
teilung des Stoffes unter dem übergeordneten Gesichtspunkt des Schuldver- 
hältnisses. Und das Europäische Vertragsrecht (es handelt sich um eine aktua- 
lisierte und um den zunächst fehlenden, von einem anderen Autor übernom- 
menen, zweiten Teil ergänzte Neuauflage) wurde in der NJW im Oktober 2015 
wie folgt charakterisiert: „Geboten wird eine weitgehend integrierte Darstel- 
lung von einem Standpunkt jenseits der nationalen Rechtsordnungen. Das von 
Kötz beschriebene europäische Vertragsrecht ist daher nirgendwo in Kraft, 
und es wird von keinem Gericht in Europa als solches angewandt. Damit hat 
Kötz einen ganz neuen Typ juristischer Literatur geschaffen.“ Daneben hat 
Kötz in den letzten zehn Jahren eine Vielzahl von Aufsätzen und auch fünf 
zentrale Beiträge zum Handwörterbuch des Europäischen Privatrechts ver- 
fasst. 

Besonders lesenswert ist auch ein Lebensabriss unter dem Titel „Ein Leben 
als undogmatischer Jurist“, der vor fünf Jahren in der ZEuP erschienen ist. 
Kötz berichtet dort von seinem abenteuerlustigen Vater, der in China Stick- 
stoffdünger verkauft und in Kanada als Holzfäller gearbeitet hat; von seiner 
Kindheit in Hamburg und der Ausbildung in einem Unternehmen der Mine- 
ralölindustrie, wo er gelernt habe, wie man Tankfässer rollt und Kesselwagen 
expediert; vom Jurastudium „aufgrund der prosaischen Überlegung, dass sich 
die endgültige Wahl eines bestimmten Berufs auf diese Weise in die weite 
Zukunft hinausschieben“ ließ; von einem Seminar in München bei dem Ro- 
manisten Wolfgang Kunkel, der ihn für die Wissenschaft begeistert und für 
die Studienstiftung vorgeschlagen habe; und von der Zeit als Assistent am 
Hamburger Max-Planck-Institut. Er erinnert sich, wie Konrad Zweigert bei 
seiner Trauung in der Blankeneser Kirche die Orgel spielte, „freilich nicht so 
sehr aus innerer Verbundenheit zu seinem Doktoranden, sondern deshalb, 
weil er damals beim Blankeneser Kantor das Orgelspiel erlernte und ihm jede 
Gelegenheit zum Üben recht war“, wie er zum Magisterstudium nach Ann 
Arbor ging, danach in Hamburg an seiner Habilitationsschrift arbeitete, sich 
dann erneut in den USA aufhielt (diesmal als Gastprofessor in Chicago) und 
sich schließlich mit der Annahme eines Rufes an die Universität Konstanz für 
eine wissenschaftliche Karriere in Deutschland entschied. Auf die Gefahr hin, 
als ungründlich verrufen zu werden, zitiert Kötz Jacob Burkhardt, „bin ich 
fest entschlossen, inskünftig lesbar zu schreiben. Gegen das Naserümpfen der 
jetzigen Gelehrsamkeit muss man sich mit Gleichgültigkeit panzern und sich 
damit zufriedengeben, dass man vielleicht gekauft und gelesen und nicht bloß 
in Bibliotheken mit saurem Schweiß excerpiert wird.“ Kötz schildert, wie er 
Ende der 1990er Jahre vom damaligen Präsidenten der Max-Planck-Gesell- 
schaft, Reimar Lüst, das Angebot erhielt, Nachfolger von Zweigert zu wer- 
den; er beschreibt seinen Weg zur Rechtsökonomie, seine Funktionen in der 
Max-Planck-Gesellschaft und seine Tätigkeit in der Schuldrechtsreformkom- 
mission; er erinnert sich wie er „[g]eradezu ins Paradies versetzt wurde ... 
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dadurch, dass die Universität Cambridge mich für ein Jahr zum Goodhart 
Professor of Legal Science“ berief, und er reflektiert die vier Pionier- und 
Aufbaujahre an der Bucerius Law School. 

Zum 70. Geburtstag hat im Institut, wie bereits erwähnt, ein Symposium 
zum Thema „Störungen der Willensbildung bei Vertragsschluss“ stattgefun- 
den, und die Vielfalt der Methoden und Perspektiven, die dabei zum Aus- 
druck kamen, waren ganz nach dem Geschmack eines Mannes, für den die 
Welt „zu schwierig ist, als dass sie sich von einem Punkt aus kurieren ließe“. 
Nach diesem Vorbild haben wir Hein Kötz im Hamburger Institut auch zum 
80. Geburtstag ein Symposium gewidmet, dessen Beiträge unter dem Ober- 
titel „Zukunftsperspektiven der Rechtsvergleichung“ standen. Diese Beiträge 
werden in dem vorliegenden Band publiziert. Ich danke den sieben Vortra- 
genden sehr herzlich für ihre Bereitschaft, sich mit einem Vortrag und dem 
daraus entstandenen publikationsreifen Manuskript an diesem Unternehmen 
zu beteiligen, und ich danke allen Gästen für ihre Mitwirkung an der an- 
schließenden lebhaften Diskussion. Ein besonderer Dank gilt auch Philipp 
Scholz für seine Hilfe bei der editorischen Versorgung der Manuskripte und 
der Erstellung des Abkürzungsverzeichnisses. 

In seinem Lebenswegebeitrag fragt Hein Kötz, ob er noch einmal, außer 
auf seiner eigenen Beerdigung, so viel Schmeichelhaftes gesagt bekommen 
würde wie zu seinem 70. Geburtstag. Er evoziert damit eine Bemerkung, die 
von einem Bundesverfassungsrichter überliefert ist: „Du bist besser als Dein 
Ruf, aber nicht ganz so gut wie Dein Nachruf.“ Mit dem Nachruf wird es, 
hoffentlich, noch gute Weile haben. Persönlich glaube ich, dass darin nichts 
Anderes stehen wird, als was sich auch heute sagen lässt: nämlich, dass Hein 
Kötz in seinem gesamten Habitus als Mensch und Wissenschaftler einmalig 
ist, vergleichbar in Manchem allenfalls mit Konrad Zweigert und Gerhard 
Kegel: weltoffen, gelassen, mit ironischer Distanz zu den Dingen, schlag- 
fertig und treffsicher in seinem Urteil, neugierig, originell in Form, Stil und 
Inhalt, mit Freude an der schlagenden Formulierung und mit einem glänzen- 
den Talent begabt, komplexe Zusammenhänge klar und elegant darzustellen. 
Die gegenwärtigen und emeritierten Direktoren sowie alle Mitarbeiter des 
Hamburger Max-Planck-Instituts wünschen sich, dass Hein Kötz ihnen noch 
lange so tatkräftig und ideensprühend in freundschaftlicher Verbundenheit 
erhalten bleibt, wie sie ihn kennen. Herzliche Glückwünsche in ihrer aller 
Namen und im Namen der Autoren und Teilnehmer des Symposiums! 


Hamburg, Juni 2016 Reinhard Zimmermann 
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Wäre Guglielmis allegorisches Deckenfresko der Jurisprudenz in der Aula 
der alten Wiener Universität! neu zu malen, und bemühte sich der Künstler 
um eine Personifizierung der Rechtsvergleichung, so trüge sie fast unaus- 
weichlich die Züge von Hein Kötz. Insbesondere die „Einführung in die 
Rechtsvergleichung“” hat als alternativloses Standardwerk das Bild von gan- 
zen Juristengenerationen geprägt, und infolge der zahlreichen Übersetzungen 
auch das Bild von Rechtsvergleichung weltweit. 

Und um verschiedene Zukunftsperspektiven dieser Rechtsvergleichung 
geht es in diesem Band. Schlagen wir das schon genannte Standardwerk auf, 
so finden wir dort auf den ersten Seiten eine Definition: Danach „stellt sich 
die Rechtsvergleichung zunächst dar als das Miteinandervergleichen von 
verschiedenen Rechtsordnungen der Welt“.? Wir lesen unwillkürlich, ohne 
dass dies explizit so formuliert wäre: von verschiedenen nationalen Rechts- 
ordnungen der Welt. Oder zumindest: nach ihrem territorialen Geltungsan- 
spruch definierten Rechtsordnungen. Was sonst? 

Im Kommenden werde ich zeigen, erstens: dass sich die funktional rechts- 
vergleichende Methode längst nicht auf national definierte Rechtsordnungen 
bzw. Rechtssysteme beschränkt; zweitens: dass dies in immer mehr aktuellen 
Forschungsfragen eine Rolle spielt; und drittens: dass dies ein Vorgang ist, 
der aufgrund seiner methodischen Eigenheiten und des übernationalen Cha- 
rakters der meisten Forschungsfragen in die Hände des Rechtsvergleichers 
gehört und dessen Arbeitsfeld zu erweitern vermag. 


I. Der Begriff des Rechtssystems 


Systemgedanke und Systembegriff haben die Rechtswissenschaft immer 
wieder beschäftigt. Ohne an dieser Stelle einen umfassenden Überblick geben 
zu können, lassen sich bei näherem Hinsehen doch vornehmlich drei Gruppen 
von Systembegriffen unterscheiden: hierarchische, teleologische und kom- 
munikationstheoretische. 


! Heute Sitz der Österreichischen Akademie der Wissenschaften; Deckenfresken von 
Gregorio Guglielmi, 1755, siehe <www.oeaw.ac.at/fileadmin/NEWS/2013/pdf/OeAW-Haupt 
sitz-Folder_dt.pdf>. 

2 K. Zweigert/H. Kötz, Einführung in die Rechtsvergleichung (3. Aufl., 1996). 

3 Zweigert/Kötz (Fn. 2), 2. 
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1. Hierarchische, teleologische und kommunikationstheoretische 
Systembegriffe 


a) Hierarchische Systembegriffe 


Was zunächst hierarchische Systembegriffe anbelangt, so beruhen sie auf 
dem Gedanken der Erzeugung und Legitimation von Normen durch höher- 
rangige Normen, was letztlich in den Gedanken einer kelsenianischen Grund- 
norm* oder rule of recognition nach H.L.A. Hart° münden muss. Bestandteil 
eines Rechtssystems sind danach erstens nur Normen und zweitens nur solche 
Normen, welche ihre Geltung wenigstens mittelbar aus derselben Grundnorm 
oder obersten rule of recognition ableiten können.° Integraler Bestandteil 
eines solchen Systemverständnisses ist das eines Stufenbaus.’ Inhaltlich müs- 
sen diese Normen im Übrigen nicht viel gemeinsam haben. Selbstredend 
können hierarchisch definierte Systeme auch Subsysteme aufweisen, die 
jeweils aus allen Normen bestehen, welche sich ihrerseits auf eine bestimmte 
höherrangige Norm stützen lassen. 


b) Teleologische Systembegriffe 


Hierarchische Systembegriffe a la Kelsen und Hart sind allerdings nicht die 
einzig möglichen Systembegriffe. Wenig von Hierarchie schwingt etwa mit in 
den vollkommen anderen Systemkonzeptionen eines Canaris,® Bydlinski’ 
oder Ronald Dworkin. Ordnung und Einheit, die etwa Canaris als die unver- 
zichtbaren Bestandteile jedes Systems definiert,!! werden hier hergestellt 
durch einheitsstiftende Werte und Prinzipien. Rechtssysteme sind nicht defi- 
niert durch die Ableitung von einem gemeinsamen Geltungsgrund, sondern 
als axiologische oder teleologische Ordnung allgemeiner Rechtsprinzipien.'? 
Die wertungsmäßige Einheit und Folgerichtigkeit der Rechtsordnung, oder 
integrity of the law,'” vor dem Hintergrund dieser Rechtsprinzipien bildet die 
Grundlage des Systems. Nun kann wenig Zweifel daran bestehen, dass so- 


* H. Kelsen, Reine Rechtslehre (1934), 66 ff. 

5 H.L.A. Hart, The Concept of Law (2. Aufl., 1994), 100 ff. 

é Im Wesentlichen zustimmend J. Raz, The Concept of Legal System: An Introduction 
to the Theory of Legal System; ders., The Identity of Legal Systems California Law Review 
59 (1971), 795. 

7 Kelsen (Fn. 4), 73 ff. 

8 C.-W. Canaris, Systemdenken und Systembegriff in der Jurisprudenz (2. Aufl., 1983). 

° F. Bydlinski, System und Prinzipien des Privatrechts (1996). 

10 Vor allem R. Dworkin, Law’s Empire (1986). 

11 Canaris (Fn. 8), 11 ff. 

12 Canaris (Fn. 8), 40 ff; im Prinzip ähnlich, aber mit Abweichungen und Einwänden 
im Detail Bydlinski (Fn. 9), 37 ff., der auch zutreffend zwischen „äußerem System“ (der 
Gliederung des Rechtsstoffs) und „innerem System“ differenziert. 

13 Dworkin (Fn. 10), 176 ff. 
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wohl ein Canaris als auch ein Dworkin ihre Konzepte in erster Linie vor dem 
Hintergrund nationaler Rechtssysteme, konkret der deutschen und der US- 
amerikanischen Rechtsordnung, entwickelt haben. Rein prinzipiell gesehen 
kommen diese Systemkonzeptionen aber ohne nationalstaatlichen Kontext 
aus, sollten sich andere Zusammenhänge finden, die durch ähnlich starke, 
oder gar noch stärkere, einheitsstiftende Rechtsprinzipien gekennzeichnet 
sind. 


c) Kommunikationstheoretische Systembegriffe 


Erst recht gilt dies für kommunikationstheoretische Systembegriffe, wie sie 
die Systemtheorie eines Niklas Luhmann!* verwendet und wie sie etwa Teub- 
ner” und in jüngerer Zeit Gralf-Peter Calliess'° weiterentwickelt haben. Die 
Systemtheorie betrachtet das Recht als Teilsystem des Gesellschaftssystems, 
das neben andere Teilsysteme tritt, etwa Politik oder Wirtschaft. Es ist ge- 
kennzeichnet durch einen Fluss selbstreferentieller Kommunikationen, die 
sich durch eine bestimmte Kodierung — nach Luhmann die binäre Kodierung 
Recht/Unrecht!’” — von anderen Kommunikationen unterscheiden und nach 
außen operativ abgrenzen. Der Fluss selbstreferentieller Kommunikationen 
unter Bedingungen operationaler Geschlossenheit'® führt zu einer autopoie- 
tischen Reproduktion und zur Ausdifferenzierung des Rechtssystems.!? Nun 
ist auch die Systemtheorie ursprünglich nicht primär als Gegenentwurf zum 
Nationalstaat entwickelt worden. Es ist jedoch unschwer zu erkennen, dass 
ihr Systembegriff ohne Nationalstaat auskommt, ja diesen als Referenz- 
rahmen prinzipiell infrage stellt.” So ist es auch nicht verwunderlich, dass die 
Systemtheorie einen von mehreren Grundsteinen gelegt hat für die Forschung 
zum Phänomen transnationalen Rechts,” die in den letzten Jahren enormen 
Aufschwung erlebt hat. 


* Schrittweise entwickelt, zusammengefasst in N. Luhmann, Das Recht der Gesell- 
schaft (1995). 

5 G. Teubner, Recht als autopoietisches System (1989). 

é Etwa G.-P. Calliess, Prozedurales Recht (1999); ders./P. Zumbansen (Hg.), Rough 
Consensus & Running Code — A Theory of Transnational Law (2010); ders., Transnatio- 
nales Recht (2014). 

7 Luhmann (Fn. 14), 165 ff. 

8 Luhmann (Fn. 14), 38 ff. 

? Teubner (Fn. 15), 36 ff.; Luhmann (Fn. 14), 239 ff. 

2 Etwa G. Teubner, Globale Bukowina: Zur Emergenz eines transnationalen Rechts- 
pluralismus, Rechtshistorisches Journal 15 (1996), 253; ders. Global Law Without a State 
(1997). 

2! Für einige Beispiele siehe nur Fn. 16 und 20. 
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2. Identifizierung von Rechtssystemen unterschiedlicher Natur 


Und damit wären wir beim Punkt angelangt: Recht ist längst nicht mehr 
zwingend nationalstaatliches Recht, und Rechtssysteme sind längst nicht 
mehr zwingend nationale Rechtssysteme.?? 


a) Nationale Rechtssysteme 


Nationale Rechtsordnungen sind in unserem Bewusstsein deswegen beson- 
ders präsent, weil sie sowohl die Merkmale hierarchischer Systembegriffe als 
auch die Merkmale teleologischer und kommunikationstheoretischer System- 
begriffe erfüllen. Dabei steht das hierarchische Systemverständnis im Vor- 
dergrund, erlaubt doch die Ableitung von Normen aus höherrangigen Normen 
und letztlich aus der Verfassung als der positivrechtlich höchsten Stufe von 
Normen einer einzelstaatlichen Rechtsordnung”? zwanglos die Differenzie- 
rung zwischen Normen, die einem bestimmten nationalen Rechtssystem an- 
gehören, von solchen Normen, die dies nicht tun. Vermittelt über die in der 
Verfassung vorgegebenen Werte und Grundprinzipien und weitere wichtige 
Zielsetzungen, wie derjenigen der Einheit und Widerspruchsfreiheit der 
Rechtsordnung, erfüllen nationale Rechtsordnungen aber auch bis zu einem 
gewissen Grade den teleologischen Systembegriff. Schließlich hat der juristi- 
sche Diskurs in den letzten Jahrhunderten eine Nationalisierung erfahren, die 
an der Existenz operational geschlossener Diskurse nicht zweifeln lässt. Die 
besonders klare Abgegrenztheit nationaler Rechtssysteme verbunden mit dem 
Umstand, dass jede Rechtsordnung präsumtiv sehr ähnliche Lebensprobleme 
zu lösen hat,” macht sie zum eigentlichen und wichtigsten Gegenstand ver- 
gleichender Rechtswissenschaft. 


b) Religiöse und indigene Rechte 


Dass auch religiöse Rechte, indigene Rechte usw. dem Begriff des Rechts- 
systems unterfallen, ja dass sie auch lohnende Gegenstände der Rechtsver- 
gleichung im klassischen Sinne sein können und nicht etwa allein der Rechts- 
soziologie oder Rechtsethnologie zuzuschlagen sind, wird heute kaum noch 
bezweifelt.” Das liegt daran, dass diese Rechte prinzipiell hierarchisch auf- 
gebaut sind, üblicherweise eine Vielfalt von Lebenssachverhalten regeln und 


” Vgl. nur etwa die Beiträge in N. Jansen/R. Michaels (Hg.), Beyond the State: Re- 
thinking Private Law (2008); J. Schwarze (Hg.), Globalisierung und Entstaatlichung des 
Rechts, Teilband 1: Beiträge zum Öffentlichen Recht, Europarecht, Arbeits- und Sozial- 
recht und Strafrecht (2008); R. Zimmermann (Hg.), Globalisierung und Entstaatlichung des 
Rechts, Teilband 2: Nichtstaatliches Privatrecht: Geltung und Genese (2008). 

3 Kelsen (Fn. 4), 70 ff., 73 ff. 

4 Zweigert/Kötz (Fn. 2), 33 ff. 

235 Dazu eingehend R. Michaels, in diesem Band S. 39 ff. m.w.N. 
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sich nur in ihrem Geltungsgrund von national-staatlichem Recht unterschei- 
den. Unwillkürlich schwingt auch hier der Gedanke an eine Grundnorm oder 
rule of recognition mit. Die Scharia etwa mag in vielen Punkten anders sein 
als die meisten national-staatlichen Rechte. Sie ist ihnen aber insofern struk- 
turell ähnlich, als sie prinzipiell alle oder die meisten Aspekte des mensch- 
lichen Lebens erfasst und sich einheitlich auf den Koran und auf die Über- 
lieferung vom normsetzenden Reden und Handeln Mohammeds zurückführt. 
Dass religiöse oder indigene Rechte normalerweise — oft sogar in höherem 
Maße als staatliches Recht — durch Einheit stiftende Prinzipien gekennzeich- 
net sind und einen eigenen, operational oft allzu geschlossenen Diskurs pfle- 
gen, bedarf kaum der Erwähnung. 


c) Inter-, supra- und transnationale Rechtssysteme 


Sobald wir uns von streng nationalen Vorstellungen eines Rechtssystems 
trennen, sehen wir allerdings überall Rechtssysteme, die gleichsam quer zu 
den Konturen nationaler Rechtsordnungen verlaufen. Sie zeichnen sich aus 
durch eine teleologische Ordnung einheitsstiftender Rechtsprinzipien, noch 
mehr aber durch selbstreferentielle Kommunikationen, die sich durch eine 
bestimmte Codierung (Begrifflichkeit usw.) von anderen Kommunikationen 
unterscheiden. Teilweise finden sich auch hier hierarchische Strukturen. Einem 
derartigen, übernationalen Systembegriff genügen zweifellos beispielsweise 
das Völkerrecht oder das Europarecht. 

Dass allerdings auch etwa dem Europäischen Vertragsrecht Systemcharak- 
ter zukommt, lässt sich kaum noch bestreiten, was durch das gerade in zwei- 
ter Auflage erschienene Lehrbuch „Europäisches Vertragsrecht“ von Hein 
Kötz” unterstrichen wird. Insbesondere mit den Principles of European Con- 
tract Law (PECL),”’ den Principles of European Insurance Contract Law 
(PEICL),*® dem Draft Common Frame of Reference (DCFR)” und dem im- 
merhin zum Gegenstand mehrerer Kommentierungen gewordenen Entwurf 
für ein Gemeinsames Europäisches Kaufrecht (CESL),°” hat sich mittlerweile 


26 H, Kötz, Europäisches Vertragsrecht (2. Aufl., 2015). 

27 O. Lando/H. Beale (Hg.), Principles of European Contract Law (Bd. I und II, 2000); 
O. LandolE. Clive/A. Prüm/R. Zimmermann (Hg.), Principles of European Contract Law 
(Bd. III, 2003). 

23 J, Basedow/J. Birds/M. Clarke/H. Cousy/H. Heiss/L. Loacker (Hg.), Principles of 
European Insurance Contract Law (PEICL) (2. Aufl., 2016). 

2 C. v. Bar/E. Clive (Hg.), Principles, Definitions and Model Rules of European Pri- 
vate Law, Draft Common Frame of Reference (DCFR), Full Edition (2009). 

30 Europäische Kommission, Vorschlag für eine Verordnung des Europäischen Parla- 
ments und des Rates über ein Gemeinsames Europäisches Kaufrecht, KOM(2011) 635 
endgültig. 
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ein in mehrere Textstufen gestaffelter,?! weitgehend selbstreferentieller Dis- 
kurs herausgebildet, der von internationaler Ebene insbesondere durch das 
UN-Kaufrecht (CISG) und die UNIDROIT Principles of International Com- 
mercial Contracts (PICC)? verstärkt wird. Nicht zuletzt die Principes con- 
tractuels communs? haben gemeinsame Grundprinzipien des Europäischen 
Vertragsrechts formuliert. 

Ob das Gleiche bereits für das gesamte Europäische Privatrecht gesagt 
werden kann, ist weniger eindeutig. Immerhin sprechen zahlreiche wissen- 
schaftliche Netzwerke, Zeitschriften, Textbücher und Einrichtungen dafür. 
Von einem Konsens hinsichtlich der tragenden Grundprinzipien Kann aller- 
dings noch nicht unbedingt gesprochen werden, nachdem sich teilweise kon- 
kurrierende Entwürfe gegenüber stehen, wie im Bereich der außervertrag- 
lichen Schadenshaftung die Principles of European Tort Law (PETL)** einer- 
seits und der DCFR andererseits, und viele Gebiete allein vom DCFR abge- 
deckt werden, der die scientific community wie kaum ein anderer Referenz- 
text gespalten hat. Mit einiger Vorsicht wird man dennoch zumindest von 
einem im Entstehen begriffenen Rechtssystem sprechen Können. 

Als dergestalt „horizontale“ Rechtssysteme wird man aber auch weitere 
transnationale Strukturen bezeichnen dürfen, die sich durch übernationale 
Referenztexte und Prinzipien und eine im Wesentlichen geschlossene legal 
community bzw. scientific community mit eigener Begrifflichkeit auszeich- 
nen. Beispiele wären etwa das Immaterialgüterrecht oder das Wettbewerbs- 
recht. Die Abgrenzung zwischen derartigen Rechtssystemen im weiteren 
Sinne zu bloßen Teildiskursen, akademischen Schulen usw. mag fließend 
sein, ist für die Aussage dieses Beitrags aber letztlich von untergeordneter 
Bedeutung. 


31 R, Zimmermann, Textstufen in der modernen Entwicklung des europäischen Privat- 
rechts, EuZW 2009, 319 ff.; N. Jansen/R. Zimmermann, Vertragsschluss und Irrtum im 
europäischen Vertragsrecht, Textstufen transnationaler Modellregelungen, AcP 210 (2010), 
196 ff.; R. Zimmermann, Die Auslegung von Verträgen, Textstufen transnationaler Modell- 
regelungen, in: Festschrift für Eduard Picker zum 70. Geburtstag (2010), 1353 ff.; J. Klein- 
schmidt, Die Bestimmung durch einen Dritten im Europäischen Vertragsrecht: Textstufen 
transnationaler Modellregelungen, RabelsZ 76 (2012), 785 ff. 

32 International Institute for the Unification of Private Law (Hg.), UNIDROIT Prin- 
ciples of International Commercial Contracts (2010). 

3 Société de législation comparé (Hg.), Principes contractuels communs (7. Aufl., 
2008). 

34 European Group on Tort Law (Hg.), Principles of European Tort Law (2005). 
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II. Beispiele von Rechtssystemvergleichung 
jenseits klassischer Rechtsvergleichung 


Haben wir den kontra-intuitiven Schritt, andere als national abgegrenzte 
Rechtssysteme anzuerkennen, einmal vollzogen, stellt sich unwillkürlich auch 
die Frage nach deren wissenschaftlicher Vergleichung. Die Rechtsverglei- 
chung klassischer Prägung, die sich ja primär als Vergleichung verschiedener 
national definierter Rechtsordnungen versteht, wäre möglicherweise nichts 
anderes als ein besonders markanter Unterfall der Rechtssystemvergleichung, 
auch wenn sie immer den mit Abstand wichtigsten Unterfall darstellen muss. 
Dass es tatsächlich gerechtfertigt ist, die Vergleichung anderer als national 
abgegrenzter Rechtssysteme wissenschaftlich zu betreiben, verlangt aller- 
dings nach Begründung. Daher sollen im Folgenden skizzenhaft einige Bei- 
spiele für komparative Forschungsfragen beschrieben werden, die sich von 
klassischer Rechtsvergleichung im Wesentlichen dadurch unterscheiden, dass 
die jeweiligen Gegenstände des Vergleichs anders als national definiert und 
abgegrenzt sind. 


1. Allgemeine Rechtsgrundsätze des Privatrechts in der EU 


Wie jede Form der Rechtsvergleichung kann auch eine weiter verstandene 
Rechtssystemvergleichung zunächst der zweckfreien wissenschaftlichen Er- 
kenntnisschärfung dienen. Als Beispiel für eine Fragestellung, die sich relativ 
nah an Fragestellungen klassischer Rechtsvergleichung bewegt, könnte in 
diesem Zusammenhang die Vergleichung allgemeiner privatrechtlicher Rechts- 
grundsätze in Europa genannt werden, und zwar einerseits, soweit diese vom 
Gerichtshof als allgemeine Rechtsgrundsätze des Unionsrechts erkannt wur- 
den, und andererseits, soweit im Wege wissenschaftlicher Rechtsverglei- 
chung — wie oben näher erläutert — ein eigenes Rechtssystem des Europä- 
ischen Privatrechts im Entstehen begriffen ist. 


a) Allgemeine Rechtsgrundsätze des Unionsrechts 


Das Unionsrecht stellt sicherlich ein Rechtssystem im nicht-nationalen Sinne 
dar, das sogar weitgehend dem hierarchischen Systembegriff genügt. Dabei 
ist das ranghöchste Recht das Primärrecht. Es umfasst im Wesentlichen die 
Verträge zur Gründung der Europäischen Union sowie sämtliche nachfolgen- 
den Verträge und Rechtsakte zu ihrer Änderung oder Ergänzung, jeweils 
einschließlich der Protokolle. Seit dem Vertrag von Lissabon hat auch die 
Charta der Grundrechte der EU den Rang echten Primärrechts. Sekundäres 
Unionsrecht sind demgegenüber alle Rechtsakte der Unionsorgane, die auf 
Rechtsquellen im Primärrecht beruhen bzw. aufgrund einer Ermächtigung 
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durch einen anderen Rechtsakt erlassen worden sind; die Formen möglicher 
Sekundärrechtsakte sind in Art. 288 AEUV aufgeführt. 

Eine Rechtsquelle eigener Art stellen die allgemeinen Rechtsgrundsätze 
des Unionsrechts dar. Gemeinsam mit dem Völkerrecht bilden sie das sub- 
sidiäre Unionsrecht, das vom Gerichtshof dann herangezogen wird, wenn das 
geschriebene Unionsrecht sich als lückenhaft oder in gesteigertem Maße 
interpretationsbedürftig erweist. Der Gerichtshof leitet allgemeine Rechts- 
grundsätze der Union teilweise aus einer Gesamtschau des einschlägigen 
Primär- und Sekundärrechts selbst ab, teilweise aus dem Völkerrecht. Einen 
besonders wichtigen Sonderfall bildeten stets die Grundrechte.°° Wichtiger 
im vorliegenden Zusammenhang ist die rechtsvergleichende Destillation all- 
gemeiner Rechtsgrundsätze aus einer Zusammenschau aller oder zumindest 
der meisten mitgliedstaatlichen Rechtsordnungen. Zu den so abgeleiteten 
Rechtsgrundsätzen gehören etwa die Rechtssicherheit und der Vertrauens- 
schutz gegen unvorhersehbare Rechtsänderungen. Art. 340 Abs. 2 und 3 AEUV 
verweisen zudem explizit auf die allgemeinen Rechtsgrundsätze, die den 
Rechtsordnungen der Mitgliedstaaten gemeinsam sind, was die außervertrag- 
liche Haftung der Union anbelangt. Allgemeine Rechtsgrundsätze werden 
induktiv abgeleitet. Nach dem Gerichtshof kommt ihnen in der Union Verfas- 
sungsrang zu, d.h. der Rang von Primärrecht.” 

Schrittweise hat der Gerichtshof allgemeine Rechtsgrundsätze anerkannt, 
die eine funktionale Entsprechung im Privatrecht der Mitgliedstaaten haben. 
Herausgearbeitet wurde sie von Akteuren, die überwiegend nicht einem pri- 
vatrechtlichen Diskurs angehören, in einem eher öffentlichrechtlich geprägten 
Kontext, ohne nachvollziehbaren Rückgriff auf Vorarbeiten aus dem europä- 
ischen Privatrecht und eindeutig innerhalb des Systems des EU-Rechts.?’ In 
der Entscheidung Audiolux°® hat der Gerichtshof die Anforderungen darge- 
legt: Es ging dabei um die Frage, ob ein allgemeiner Rechtsgrundsatz der 
Gleichbehandlung von Aktionären existiert; der Gerichtshof hat die Frage 
verneint. Die Existenz von verschiedenen unionsrechtlichen Regelungen, die 


35 Gemäß Art. 6 EUV bleiben die Europäische Menschenrechtskonvention (EMRK) 
und die gemeinsamen Verfassungsüberlieferungen der Mitgliedstaaten allgemeine Grund- 
sätze des Unionsrechts und ergänzen die Grundrechte nach der Charta. 

3° So u.a. EuGH, 15.10.2009, C-101/08 (Audiolux), Sig. 2009, I-9823, Rz. 63. Die Lite- 
ratur geht richtigerweise davon aus, dass es allgemeine Rechtsgrundsätze auf allen Ebenen 
geben muss, vgl. A. Metzger, Extra legem, intra ius — Allgemeine Rechtsgrundsätze im 
Europäischen Privatrecht (2009), 352 ff.; A. Hartkamp, The General Principles of EU Law 
and Private Law, RabelsZ 75 (2011), 241, 248 ff.; S. Martens, Methodenlehre des Unions- 
rechts (2013), 155 f. m.w.N. 

37 Dazu näher T. Tridimas, The General Principles of EU Law (2. Aufl., 2006) 25 ff.; 
allgemein zur Ableitung allgemeiner Rechtsgrundsätze im Gemeinschaftsprivatrecht siehe 
Metzger (Fn. 36), 367 ff. 

38 EuGH, Audiolux (Fn. 36). 
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als Ausdruck eines materiellen Rechtsprinzips gedeutet werden könnten, 
weise nur dann auf einen entsprechenden allgemeinen Rechtsgrundsatz hin, 
wenn die Regelungen einerseits zwingend formuliert und hinreichend konkret 
sind, um eine allgemeine Anwendung zu ermöglichen.” Andererseits müsse 
der betreffende Grundsatz einen Grad an Allgemeingültigkeit besitzen, wie er 
typischerweise Verfassungsbestimmungen zukommt. * 


b) Ungerechtfertigte Bereicherung und Rechtsmissbrauchsverbot 
als Beispiele 


Einzelne allgemeine Rechtsgrundsätze des Unionsrechts und Prinzipien Euro- 
päischen Privatrechts weisen funktionale Ähnlichkeit auf, und sie stützen sich 
teilweise beide auf eine rechtsvergleichende Zusammenschau der einzelnen 
mitgliedstaatlichen Rechtsordnungen. Als Beispiele seien etwa das Verbot 
des Rechtsmissbrauchs oder die unionsrechtliche Bereicherungshaftung ange- 
führt. 

Dem Einwand des Rechtsmissbrauchs kommt nach überwiegender Mei- 
nung die Qualität eines allgemeinen Rechtsgrundsatzes der Union zu.*' In der 
Rechtssache Kefalas* formulierte der Gerichtshof Kriterien: Danach könne 
Rechtsmissbrauch, der eine Ausübung unionsrechtlich garantierter Rechts- 
positionen ausschließen kann, vorliegen, wenn der Betreffende mit seiner 
Rechtsausübung widerrechtliche Vorteile zum Nachteil eines anderen zu er- 
langen sucht, die mit dem Zweck des ausgeübten Rechts offensichtlich un- 
vereinbar sind. Die Entscheidung wurde später in der wesentlich gleich 
gelagerten Rechtssache Diamantis** bestätigt. Umstritten ist das weitere Er- 


39 EuGH, Audiolux (Fn. 36), Rz. 34. 

# EuGH, Audiolux (Fn. 36), Rz. 63. 

4l Eingehend und differenzierend S. Vogenauer, The Prohibition of Abuse of Law: An 
Emerging General Principle of EU Law, in: R. de La Feria/S. Vogenauer (Hg.), Prohibition 
of Abuse of Law: A New General Principle of EU Law? (2011), 36 ff. Wie hier etwa 
M. Schmidt-Kessel, Rechtsmissbrauch im Gemeinschaftsprivatrecht — Folgerungen aus den 
Rechtssachen Kefalas und Diamantis, JJZW 2000, 61 ff., 79; A. Lenaerts, The General 
Principle of the Prohibition of Abuse of Rights: A Critical Position on its Role in a Codi- 
fied European Contract Law, ERPL 18 (2010), 1121 ff.; Schlussanträge von GA P. Maduro 
in EuGH, 21.2.2006, C-255/02 (Halifax), Sig. 2006, I-01609, Rz. 64. Dagegen etwa 
A. Zimmermann, Das Rechtsmissbrauchsverbot im Recht der Europäischen Gemeinschaf- 
ten (2002); L. Baudenbacher, Überlegungen zum Verbot des Rechtsmissbrauchs im Euro- 
päischen Gemeinschaftsrecht, ZfRV 2008, 205, 218; J. Rybarz, Billigkeitserwägungen im 
Kontext des Europäischen Privatrechts (2011), 166, 178. 

42 EuGH, 12.5.1998, C-367/96 (Kefalas), Sig. 1998, I-02843, besonders Rz. 28, umfas- 
send dazu Schmidt-Kessel, JJZW 2000, 61 ff. 

# Vgl. Schmidt-Kessel, JIZW 2000, 61, 68 f.; Rybarz (Fn. 41), 174. 

4 EuGH, 23.3.2000, C-373/97 (Diamantis), Sig. 2000, I-01705. 
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fordernis eines subjektiven Elements,* das der Gerichtshof in Urteilen wie 
Emsland-Stärke“° oder Halifax“ herangezogen hat: Danach setze Rechtsmiss- 
brauch die Absicht der Vorteilsverschaffung voraus, indem die entsprechen- 
den Voraussetzungen — soweit nach Maßgabe objektiver Anhaltspunkte er- 
sichtlich — willkürlich geschaffen werden.*® 

Auch das Verbot ungerechtfertigter Bereicherung stellt nach ständiger 
Rechtsprechung der europäischen Gerichte an sich einen allgemeinen Rechts- 
grundsatz der Union dar“? und kann sowohl eine rechtshindernde Einwendung 
darstellen als auch eigenständige Ansprüche auf Herausgabe begründen. Für 
die Voraussetzungen im Einzelnen sind die vom Gerichtshof etwa in Masdar 
(UK) entwickelten und in Agrana Zucker! u.a. bestätigten Grundsätze ein- 
schlägig. Danach handelt es sich bei der unionsrechtlichen Bereicherungshaf- 
tung um eine Form außervertraglicher Haftung, die weder Rechtswidrigkeit 
noch Verschulden auf der Seite des Anspruchsgegners voraussetzt,” die aber 
dennoch primär eine nachteilsorientierte Haftung darstellt, was sich im Übri- 
gen auch in der Terminologie und Systematik der Rom I-Verordnung wider- 
spiegelt. Das Fehlen von Rechtswidrigkeit und Verschulden auf der Seite 
des Anspruchsgegners wird kompensiert durch einen bei ihm verbliebenen 
und auf dem Nachteil des Anspruchstellers beruhenden Vorteil, der jeder 
Rechtsgrundlage entbehrt. Es geht also auch bei der unionsrechtlichen Berei- 
cherungshaftung nicht um den Ausgleich einer ungerechten Bereicherung 
(unjust enrichment), sondern um ungerechtfertigte Bereicherung (unjustified 
enrichment).* 


45 Str., vgl. zur Ablehnung eines echten subjektiven Elements statt vieler Schmidt-Kessel, 
JJZW 2000, 61, 68 f. 

4 EuGH, 14.12.2000, C-110/99 (Emsland-Stärke), Sig. 2000, I-11569. 

* EuGH, 21.2.2006, C-255/02 (Halifax), Sig. 2006, I-01609. 

# EuGH, Halifax (Fn. 47), Rz. 75, 86. 

® EuGH, 10.7.1990, C-259/87 (Griechenland/Kommission), Sig. 1990, I-2845, Rz. 26; 
EuGH 17.7.1997, C-97/95 (Pascoal & Filhos Ld/Fazenda Publica), Sig. 1997, 1-04209, 
Rz. 53 f.; EuG 23.11.2004, T-166/98 (Cantina sociale di Dolianova/Kommission), 
Sig. 2004, II-3998, Rz. 160; S. Lorenz, in: Staudinger, Bürgerliches Gesetzbuch (2007), 
Vor $812 BGB Rz. 27a; C. Wendehorst, in: Beck’scher Online-Kommentar, Version 33 
(2014), § 812 Rz. 10. 

5 EuGH, 16.12.2008, C-47/07 (Masdar UK), Sig. 2008, I-9761. 

5! EuGH, 28.7.2011, C-309/10 (Agrana Zucker GmbH), Sig. 2011, 1-07333. 

5 EuGH, Masdar (Fn. 50), Rz. 44 ff. 

5 Vgl. nur Erwägungsgrund (29) der Verordnung (EG) Nr. 864/2007 des Europäischen 
Parlaments und des Rates vom 11. Juli 2007 über das auf außervertragliche Schuldverhält- 
nisse anzuwendende Recht (Rom II), ABl. 2007 L 199/40. 

> D, Johnston/R. Zimmermann, Unjustified enrichment: surveying the landscape, in: 
dies. (Hg.), Unjustified Enrichment — Key Issues in Comparative Perspective (2002), 1, 3 ff.; 
T. Krebs, Restitution at the Crossroads: A Comparative Study (2001); S. Meier, Unjust 
Factors and Legal Grounds, in: Johnston/Zimmermann (Hg.) (diese Fn.), 37 ff.; dies., 
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c) Erkenntnisschärfung durch Rechtssystemvergleichung 


Sowohl auf unionsrechtlicher Seite als auch auf der Seite des Europäischen 
Privatrechts können die Grundsätze des Rechtsmissbrauchsverbots und der 
ungerechtfertigten Bereicherung noch nicht als gefestigt angesehen werden. 
Das gilt für das Unionsrecht schon aufgrund der teilweise etwas erratischen 
Entstehungsbedingungen allgemeiner Rechtsgrundsätze, für das Europäische 
Privatrecht in Ermangelung Konsensfähiger Referenztexte. Gerade deswegen 
kann der Vergleich beider anders als national definierter Rechtssysteme — des 
supranationalen Rechtssystems des Unionsrechts einerseits und des transna- 
tionalen Rechtssystems des Europäischen Privatrechts andererseits — der 
Erkenntnisschärfung und Selbstvergewisserung dienlich sein. 

So ist etwa um die Existenz eines Prinzips von Treu und Glauben im Euro- 
päischen Vertragsrecht lange gerungen worden” und scheint mittlerweile 
sogar das englische Recht einzulenken, doch fehlt es an einer Formulierung 
eines — damit nicht ganz identischen — übergreifenden Rechtsmissbrauchsver- 
bots. Der Blick auf das Unionsrecht könnte hier zu einer Nachschärfung an- 
regen, zumal möglicherweise nur das im Vergleich zu Treu und Glauben viel 
härter formulierte Rechtsmissbrauchsverbot geeignet ist, klare Anordnungen 
beispielsweise verbraucherrechtlichen Regulierungsrechts zu überspielen.” 

Was das Bereicherungs- bzw. Restitutionsrecht anbelangt, so zeichnen sich 
zwei Grundströmungen ab: das tendenziell am pandektistischen System orien- 
tierte Bereicherungsrecht in Buch VII des DCFR einerseits und andererseits 
eine Auflösung des Bereicherungsrechts als eigener kodifikatorischer Katego- 
rie, die teilweise aus funktionalen,°® in jüngerer Zeit auch aus historischen 
Überlegungen heraus” befürwortet wird. Danach ist die Rückabwicklung 


Irrtum und Zweckverfehlung: Die Rolle der unjust-Gründe bei rechtsgrundlosen Leistun- 
gen im englischen Recht (1999); dieser folgend schließlich auch P. Birks, Unjust Enrich- 
ment (2. Aufl., 2005), 101 ff. 

5 R. Zimmermann/S. Whittaker (Hg.), Good Faith in European Contract Law (2000); 
H. Collins, Good Faith in European Contract Law, Oxford Journal of Legal Studies 14 
(1994), 229-254; M. Auer, Good faith: a semiotic approach, ERPL 10 (2002), 279 ff. 

56 C. Wendehorst, Ist das neue Verbraucherrecht noch zu retten?, Zur möglichen 
Grundrechtswidrigkeit der Verbraucherrechterichtlinie, GPR 2015, 55, 58 ff. 

5 v, Bar/Clive (Fn. 29), Bd. 4, S. 3843 ff.; dazu kritisch C. Wendehorst, The Draft 
Principles of Unjustified Enrichment Law Prepared by the Study Group on a European 
Civil Code: A Comment, in: ERA-Forum 2/2006, 244 ff.; dies., Ungerechtfertigte Berei- 
cherung, in: R. Schulze/C. v. Bar/H. Schulte-Nölke (Hg.), Der akademische Entwurf für 
einen Gemeinsamen Referenzrahmen (2008), 215 ff. 

58 C. Wendehorst, No Headaches over Unjust Enrichment: Response to Daniel Fried- 
mann, in: K. Siehr/R. Zimmermann (Hg.), The Draft Civil Code for Israel in Comparative 
Perspective (2008), 114, 121 ff.; dies., Ungerechtfertigte Bereicherung (Fn. 57), 253 ff. 

> N. Jansen, The Concept of Non-Contractual Obligations: Rethinking the Divisions of 
Tort, Unjustified Enrichment, and Contract Law, JETL 2010, 16 ff.; ders., Gesetzliche 
Schuldverhältnisse: eine historische Strukturanalyse, AcP 216 (2016) (im Erscheinen). 
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gegenseitiger Verträge ohnehin genuines Vertragsrecht,‘ die Rückforderung 
rechtsgrundloser Leistungen integraler Teil des Erfüllungsrechts,°! während 
sich die übrigen Fälle sachgerechter anderen Materien zuordnen lassen“ bzw. 
gemeinsam mit dem außervertraglichen Schadensersatzrecht zu einem über- 
greifenden Recht der außervertraglichen Haftung vereinen. Trotz verbaler 
Anknüpfung an einem Recht der ungerechtfertigten Bereicherung folgt nun 
interessanterweise das Unionsrecht eher dem zuletzt genannten Weg, indem 
die Rom I-Verordnung die Rückabwicklung unwirksamer Verträge dem Ver- 
tragsstatut zuweist°* und der Gerichtshof in Einklang mit der Rom II-Verord- 
nung die übrigen Fälle gemeinsam mit der deliktischen Haftung, der Haftung 
aus culpa in contrahendo und der negotiorum gestio als Unterfälle einer mehr 
oder weniger einheitlichen, außervertraglichen Schadenshaftung begreift. Dies 
kann als weiteres Argument dienen, dass das am pandektistischen System 
orientierte Modell in Buch VII des DCFR nicht weiter verfolgt werden sollte. 


2. Internationale Kompetenzkonflikte in Zivilsachen und in Strafsachen 


Bewegte sich das erste Beispiel noch relativ eng am Vorbild klassischer 
Rechtsvergleichung, geht das zweite Beispiel gleichsam einen Schritt weiter, 
indem es funktional ähnliche Fragestellungen in zwei Rechtssystemen be- 
leuchtet, die gemeinhin eher als verschiedene Rechtsmaterien wahrgenom- 
men werden: es geht um Kompetenzkonflikte in Strafsachen und in Zivil- 
sachen. 


a) Europäische Zuständigkeitsordnung in Zivilsachen 


Dass es — insbesondere innerhalb der Europäischen Union — einer Abgren- 
zung der internationalen Zuständigkeit der Gerichte bedarf, ist in Zivil- und 
Handelssachen ebenso selbstverständlich wie die Tatsache, dass in einem 


60 P, Hellwege, Die Rückabwicklung gegenseitiger Verträge als einheitliches Problem 
(2004), 520 ff.; ders., Ein einheitliches Regelungsmodell für die Rückabwicklung gegen- 
seitiger Verträge, JZ 2005, 337, 344; R. Zimmermann, Restitutio in integrum, in: Fest- 
schrift für Ernst A. Kramer (2004), 735 ff; ders., The Unwinding of Failed Contracts under 
the Principles of European Contract Law, the UNIDROIT Principles and the Avant-projet 
d’un Code Européen des Contrats, Uniform Law Review 2005, 719 ff.; C. Wendehorst, in: 
R. Zimmermann (Hg.), Grundstrukturen eines Europäischen Bereicherungsrechts (2005), 
47,80, 83, 139. 

61 Wendehorst, No Headaches (Fn. 58), 129 f.; dies., Ungerechtfertigte Bereicherung 
(Fn. 57), 258. 

62 Wendehorst, No Headaches (Fn. 58), 128 f.; dies., Ungerechtfertigte Bereicherung 
(Fn. 57), 258. 

63 Jansen (Fn. 59). 

6 Art. 10 Verordnung (EG) Nr. 593/2008 des Europäischen Parlaments und des Rates 
vom 17. Juni 2008 über das auf vertragliche Schuldverhältnisse anzuwendende Recht 
(Rom D, ABl. 2008 L 177/6. 
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privatrechtlichen Sachverhalt Kollisionsnormen das auf den konkreten Sach- 
verhalt anwendbare Recht festlegen. Die internationale Zuständigkeit der 
Gerichte einerseits und das anwendbare Recht andererseits werden nach den 
einschlägigen EU-Normen grundsätzlich unabhängig voneinander bestimmt, 
wobei der Gleichlauf von forum und ius allerdings ein Gesichtspunkt bleibt, 
der bei der Bestimmung des anwendbaren Rechts eine Rolle spielt und auch 
maßgeblich hinter der Wahl des gewöhnlichen Aufenthalts als zentralem 
Anknüpfungspunkt steht. Was die internationale Zuständigkeit anbelangt, hat 
der Kläger oder Antragsteller die Wahl zwischen einem allgemeinen Gerichts- 
stand — in Zivil- und Handelssachen dem Wohnsitz des Beklagten®® — und 
wenigen besonderen Gerichtsständen, abhängig vom Gegenstand des Verfah- 
rens und der Person der Parteien.‘ In manchen Fällen, und normalerweise bei 
einer zulässigen Prorogation, kommt einem Staat ausschließliche interna- 
tionale Zuständigkeit zu.°’ Schließlich existieren verschiedene Notzuständig- 
keiten bzw. subsidiäre Zuständigkeiten zur Vermeidung von Härtefällen. 

Ist eine Rechtssache vor einem Gericht in der EU anhängig, hat ein zwei- 
tes, später mit derselben Sache befasstes Gericht das Verfahren auszusetzen; 
wenn das erste Gericht seine Zuständigkeit bejaht hat, ist das Verfahren durch 
das zweite Gericht einzustellen (lis pendens). Sind — aus welchen Gründen 
auch immer — in derselben Rechtssache Urteile von Gerichten aus verschie- 
denen Staaten ergangen, kann dies ein Anerkennungs- und Vollstreckungs- 
hindernis darstellen. Das kann einen rush to court provozieren, und zwar 
entweder mit dem Ziel, ein für den eigenen Rechtsstandpunkt möglichst 
günstiges Forum zu sichern (forum shopping), oder mit dem Ziel der Verfah- 
rensverzögerung (torpedo proceedings). 


65 Art. 4 Abs. 1 Verordnung (EU) Nr. 1215/2012 des Europäischen Parlaments und des 
Rates vom 12. Dezember 2012 über die gerichtliche Zuständigkeit und die Anerkennung 
und Vollstreckung von Entscheidungen in Zivil- und Handelssachen (EuGVVO), ABl. 2012 
L 351/1. 

6% Vgl. Art. 7 ff., 10 ff., 17 ff., 20 ff. EuGVVO. 

67 Art. 24,25 EuGVVO. 

68 Art. 32 bis 34 EuGVVO; Art. 19 Verordnung (EG) Nr. 2201/2003 des Rates vom 
27. November 2003 über die Zuständigkeit und die Anerkennung und Vollstreckung von 
Entscheidungen in Ehesachen und in Verfahren betreffend die elterliche Verantwortung 
und zur Aufhebung der Verordnung (EG) Nr. 1347/2000 (EuEheKindVO), ABl. 2003 
L 338/1; Art. 12 und 13 Verordnung (EG) Nr. 4/2009 des Rates vom 18. Dezember 2008 
über die Zuständigkeit, das anwendbare Recht, die Anerkennung und Vollstreckung von 
Entscheidungen und die Zusammenarbeit in Unterhaltssachen (EuUVO), ABl. 2009 L 7/1. 

© Art.45 Abs. 1 lit.c und d EuGVVO; Art. 22 lit.d EuEheKindVO; Art. 24 lit. d 
EuUVO. 

20 Vgl EuGH, 16.3.1999, C-159/97 (Trasporti Castelletti/'Trumpy), Sig. 1999, 1-1636; 
EuGH, 9.12.2003, C-116/02 (Gasser/MISAT), Sig. 2003, I-14721; EuGH, 27.4.2004, C- 
159/02 (Turner/Grovit et al.), Sig. 2004, 1-3578. 


Rechtssystemvergleichung 15 


b) Europäische Zuständigkeitsordnung in Strafsachen 


Diese Sichtweise ist dem Strafrecht bislang prinzipiell fremd. Weder inner- 
halb der EU noch darüber hinaus existieren verbindliche Instrumente zur 
Vorbeugung bzw. Beilegung von Gerichtsbarkeitskonflikten in Strafsachen. 
Dabei unterscheidet sich die Situation vom Zivilrecht schon dadurch, dass 
eine Anwendung ausländischen Strafrechts grundsätzlich nicht stattfindet, 
d.h. Normen internationalen Strafrechts zugleich die Gerichtsbarkeit, und 
Normen der Gerichtsbarkeit zugleich den Geltungsbereich materiellen Straf- 
rechts mitbestimmen. Im Fall eines positiven oder negativen Kompetenzkon- 
flikts zwischen Mitgliedstaaten gibt es keine verbindlichen Regeln zu dessen 
Beilegung. Vielmehr existieren ein Rahmenbeschluss des Rates von 20097! 
und weitere Rahmenbeschlüsse’”? sowie eine Richtlinie” zu Spezialmaterien 
sowie der Eurojust-Beschluss,’* wonach Eurojust im Falle eines ungelösten 
Konflikts eine nicht bindende Empfehlung zu dessen Beilegung abgeben 
kann. Dazu hat Eurojust im Jahr 2003 Richtlinien mit Entscheidungskriterien 
festgelegt, die sachgerechte und individuelle Lösungen ermöglichen sollen.” 
Damit kann aber letztlich nicht verhindert werden, dass in Einzelfällen kein 
Staat die Strafverfolgung übernimmt oder dass in zwei oder mehr Mitglied- 
staaten parallele Strafverfahren eingeleitet und durchgeführt werden. Der in 
Art.54 des Schengen-Durchführungs-Übereinkommens’° und Art. 50 der 
Grundrechte-Charta verankerte Grundsatz ne bis in idem in der Auslegung 


7! Rahmenbeschluss 2009/948/JI des Rates vom 30. November 2009 zur Vermeidung 
und Beilegung von Kompetenzkonflikten in Strafverfahren, ABl. 2009 L 328/42. 

72 Rahmenbeschluss 2002/584/JI des Rates vom 13. Juni 2002 über den Europäischen 
Haftbefehl und die Übergabeverfahren zwischen den Mitgliedstaaten, ABl. 2002 L 190; 
Rahmenbeschluss 2002/475/JI des Rates vom 13. Juni 2002 zur Terrorismusbekämpfung, 
ABI. 2002 L 164; Rahmenbeschluss 2008/841/JI des Rates vom 24. Oktober 2008 zur Be- 
kämpfung der organisierten Kriminalität, ABl. 2008 L 300/42. 

73 Richtlinie 2013/40/EU des Europäischen Parlaments und des Rates vom 12. August 
2013 über Angriffe auf Informationssysteme und zur Ersetzung des Rahmenbeschlusses 
2005/222/JI des Rates, ABl. 2013 L 218/8. 

74 Beschluss 2002/187/JI des Rates vom 28. Februar 2002 über die Errichtung von 
Eurojust zur Verstärkung der Bekämpfung der schweren Kriminalität, ABl. 2002 L 63/1 
1.d.F. Beschluss 2009/426/JI vom 16. Dezember 2008. 

75 Eurojust, Jahresbericht 2003, abrufbar unter: <www.eurojust.europa.eu/doclibrary/ 
corporate/eurojust%20 Annual%20Reports/Annual%20Report%202003/Annual-Report-2003- 
DE.pdf>. Vgl. auch Eurojust News No. 14, Januar 2016, abrufbar unter <www.eurojust.europa. 
eu/doclibrary/corporate/newsletter/Eurojust%20News%20lssue%2014%20(January%202016) 
%200n%20conflicts%200f%20jurisdiction/EurojustNews_Issuel4_2016-01.pdf>. 

76 Übereinkommen zur Durchführung des Übereinkommens von Schengen vom 14. Juni 
1985 zwischen den Regierungen der Staaten der Benelux-Wirtschaftsunion, der Bundes- 
republik Deutschland und der Französischen Republik betreffend den schrittweisen Abbau 
der Kontrollen an den gemeinsamen Grenzen, ABl. 2000 L 239/19. 
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des Gerichtshofs” greift erst zu einem späteren Zeitpunkt des Strafverfah- 
rens, dies dann aber nach dem Prioritätsprinzip: Wer zuerst zu einer Verurtei- 
lung kommt, ganz gleich auf welcher möglicherweise dünnen Grundlage die 
Gerichtsbarkeit angenommen wurde und wie das Verfahren verlaufen ist, der 
sperrt damit grundsätzlich andere Verurteilungen, selbst wenn diese früher 
und in einem viel geeigneteren Gerichtsstaat angestrengt wurden. ”® 


c) Rechtssystemvergleichende Unterstützung von Reformüberlegungen 


Die europäische Zuständigkeitsordnung in Zivilsachen ist jüngst überarbeitet 
worden, wobei die Verhinderung von torpedo proceedings eines der Reform- 
anliegen war, das zumindest für den Fall einer wirksamen Rechtswahl auch 
verwirklicht wurde,” im Übrigen — beispielsweise bei Verletzung von Imma- 
terialgüterrechten — aber weiterhin hochproblematisch bleibt. Das Phänomen 
des forum shopping wurde schon durch eine bindende Zuständigkeitsordnung 
an sich, in Verbindung mit einer weitreichenden Vereinheitlichung des Kolli- 
sionsrechts, zumindest weitgehend eingedämmt, bleibt aber etwa in Ehe- 
sachen ein großes Problem.®® Angesichts der massiv unterschiedlichen Straf- 
rahmen für im Wesentlichen gleiche Delikte, noch verstärkt durch unter- 
schiedliche Haltungen zu Prozessdeals und Kronzeugenregelungen, ist forum 
shopping im Strafrecht hingegen ein massives Problem, ist es für Beschuldig- 
te doch attraktiv, sich rasch in einem Staat zu einer geringen Strafe verurtei- 
len zu lassen, damit weitere Verurteilungen in der EU durch Art. 50 der 
Grundrechtecharta gesperrt sind. Positive und negative Kompetenzkonflikte 
führen ganz allgemein zu ineffizientem Ressourceneinsatz und zu Strafbar- 
keitslücken. Dafür sind durch die Existenz eines nicht bindenden Konsultati- 
onsverfahrens anstelle der strikten lis pendens-Regel torpedo proceedings im 
Strafverfahren ausgeschlossen. 


77 Vgl. etwa EuGH, 11.2.2003, verb. Rs. C-187/01 (Gozutok) und C-385/01 (Brugge), 
Sig. 2003, I-1378; EuGH, 9.3.2006, C-436/04 (Van Esbroeck), Sig. 2006, I-2351; EuGH, 
26.2.2013, C-617/10 (Äkerberg Fransson). 

78 J.A.E. Vervaele, Ne Bis In Idem: Towards a Transnational Constitutional Principle 
in the EU?, Utrecht Law Review 2013, 211 ff.; J. Lelieur, „Transnationalising“ Ne Bis In 
Idem: How the Rule of Ne Bis In Idem Reveals the Principle of Personal Legal Certainty, 
Utrecht Law Review 2013, 198 ff.; vgl. auch Europäische Kommission, Grünbuch über 
Kompetenzkonflikte und den Grundsatz ne bis in idem in Strafverfahren, KOM(2005) 696 
endgültig. 

7 Art. 31 Abs. 2 EuGVVO; vgl. Erwägungsgrund (22) EuGVVO. 

80 Bericht der Kommission an das Europäische Parlament, den Rat und den Europä- 
ischen Wirtschaftsausschuss vom 15.4.2014, KOM(2014) 225 endgültig, 5 f. Vgl. das von 
der Verfasserin gemeinsam mit Katharina Boele-Woelki und Wendy Schrama geleitete Pro- 
jekt des European Law Institute (ELI) „Empowering European Families“, <www.empowering 
europeanfamilies.eu>. 
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Es dürfte insgesamt durchaus lohnend sein, im Rahmen von Reformüber- 
legungen einen Rechtssystemvergleich zwischen Strafsachen und Zivilsachen 
anzustrengen, um neue Wege zu finden, die wechselseitigen Schwachstellen 
zu beheben. Dies ist auch wesentlicher Bestandteil eines Forschungsprojekts, 
das derzeit im Rahmen des European Law Institute (ELI)?! durchgeführt 
wird? und das bewusst für eine reformierte Zuständigkeitsordnung in Straf- 
sachen Anleihen und Inspirationen in den Verordnungen Brüssel I und 
Rom II sucht. 


3. Die aktuelle Diskussion um ein Dateneigentum 


Zu den am intensivsten diskutierten Fragen der Privatrechtsentwicklung ge- 
hört derzeit die Diskussion um das Eigentum an Daten bzw. um die Anerken- 
nung von Dateneigentum.°? Diese Diskussion hat mindestens drei Facetten, 
die gern vermengt werden. Zum einen geht es um die generelle und vom 
Eigentum am jeweiligen Datenträger (Festplatte, CD, usw.) abstrahierte 
Eigentumsfähigkeit von digital codierten Daten in der Form physikalischer 
Ladungszustände.°* Zum zweiten geht es bei urheberrechtlich geschützten 
Inhalten auch um die Reichweite des Erschöpfungsgrundsatzes und insbeson- 
dere um die Frage, ob der Inhaber einer zeitlich unbeschränkten Lizenz zum 
Weiterverkauf einer Kopie berechtigt ist, wie es der Gerichtshof der EU 
für Software in der berühmten UsedSoft-Entscheidung angenommen hat. 


8&1 <www.europeanlawinstitute.eu/>. 

82 European Law Institute, Prevention and Settlement of Conflicts of Exercise of Juris- 
diction in Criminal Law, abrufbar unter <www.europeanlawinstitute.eu/projects/current- 
projects-contd/article/prevention-and-settlement-of-conflicts-of-exercise-of-jurisdiction-in- 
criminal-law-1/?tx_ttnews%5BbackPid%5D=179508&cHash=1578f6b68ac 1ad76fbc72527 
f0b720bb>. 

83 Siehe stellvertretend für viele World Economic Forum (Hg.), Personal Data: The 
Emergence of a New Asset Class (2011), abrufbar unter <www3.weforum.org/docs/WEF_ 
ITTC_PersonalDataNewAsset_Report_2011.pdf>; M. Dorner, Big Data und „Dateneigen- 
tum“ — Grundfragen des modernen Daten- und Informationshandels, CR 2014, 617 ff.; 
T. Hoeren, Dateneigentum — Versuch einer Anwendung von $ 303a StGB im Zivilrecht, 
MMR 2013, 486 ff.; C. Langhanke/M. Schmidt-Kessel, Consumer Data as Consideration, 
EuCML 2015, 218; E. Staudegger, Datenhandel — ein Auftakt zur Diskussion: Zur Zu- 
lässigkeit des Handels mit Daten aus Anlass der Weitergabe von „Gesundheitsdaten“, 
ÖJZ 2014, 107 ff.; H. Zech, Daten als Wirtschaftsgut — Überlegungen zu einem „Recht des 
Datenerzeugers“: Gibt es für Anwenderdaten ein eigenes Vermögensrecht bzw. ein über- 
tragbares Ausschließlichkeitsrecht?, CR 2015, 137 ff.; G. Hornung/T. Goeble, „Data 
Ownership“ im vernetzten Automobil, CR 2015, 265 ff., 268 f.; F. Boehm, Herausforde- 
rungen von Cloud Computing-Verträgen: Vertragstypologische Einordnung, Haftung und 
Eigentum an Daten, ZEuP 24 (2016), 358, 379 ff. 

84 So der Schwerpunkt von Staudegger, ÖJZ 2014, 107 ff. m.w.N. vor allem aus der 
Kommentarliteratur zu $ 285 ABGB und $ 90 BGB; Hoeren, MMR 2013, 486 ff. 

5 EuGH, 3.7.2012, Rs. C-128/11 (UsedSoft/Oracle). 
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Drittens schließlich — und diese Facette der Diskussion ist hier gemeint — geht 
es um das Eigentum an Informationen, vor allem in der Form personenbezo- 
gener oder nicht personenbezogener Daten.°® 


a) Hintergrund und Problemstellung 


Moderne Technologie hat es möglich gemacht, dass nie vorstellbare Daten- 
mengen über jede einzelne Person und deren Umwelt gesammelt werden — 
Verbindungsdaten, Bewegungsprofile, Verkehrsdaten, Wetterdaten, Zahlungs- 
tätigkeiten, Fotos und unzählige weitere Puzzleteile, die sich zusammen 
genommen zu einem nahezu vollständigen Bild unseres Tagesablaufs und 
unserer Umgebung, aber auch unseres Gesundheitszustands und unserer Per- 
sönlichkeitsstruktur verdichten. Der wirtschaftliche Wert solcher Daten ist 
bekanntlich enorm: Die Datenmengen und ihre schier unendliche Verknüpf- 
barkeit verbunden mit leistungsfähigen Algorithmen machen es möglich, 
sowohl bezogen auf einzelne Personen (z.B. individualisierte Werbung und 
Preisgestaltung) als auch ohne speziellen Personenbezug (z.B. Forschung, 
Verkehrsplanung) in großem Umfang Wertschöpfung zu betreiben. 

Dieses, vielfach mit Schlagwörtern wie „Big Data“ oder „Web 2.0“ be- 
schriebene Phänomen hat eine übernationale Debatte ausgelöst, ob es zur 
Anerkennung von Dateneigentum zwingt. Im Vordergrund steht oft das Un- 
behagen, dass der Einzelne wirtschaftlich wertvolle Daten, die er ständig 
produziert und von denen wir daher intuitiv annehmen, dass sie ihm als digi- 
tale Datenspur seines Lebens „gehören“, ohne adäquate Gegenleistung preis- 
gibt. Zum anderen leiden Unternehmen selbst unter einer gewissen Rechtsun- 
sicherheit, und zwar sowohl was das Verhältnis zum einzelnen Datensubjekt 
betrifft — etwa die Angst, dass milliardenschwere Investitionen durch neue 
Datenschutzjudikatur frustriert werden — als auch im Hinblick auf die Ver- 
träge untereinander. Die Europäische Kommission stellt derzeit Regelungs- 
überlegungen über ein Dateneigentum an, und der Richtlinienentwurf vom 
Dezember 2015 zu Verträgen über digitale Inhalte?” stellt — freilich eher ver- 
steckt? — bereits einen ersten legislativen Schritt in diese Richtung dar. 


86 Zech, CR 2015, 137 ff.; B. Buchner, Informationelle Selbstbestimmung im Privat- 
recht (2006), 202 ff. 

87 Vorschlag für eine Richtlinie des Europäischen Parlaments und des Rates vom 
9.12.2015 über bestimmte vertragsrechtliche Aspekte der Bereitstellung digitaler Inhalte, 
KOM(2015) 634 endgültig. 

8 Art. 16 Abs. 4 lit.b erlaubt es dem Unternehmer — wie ein Umkehrschluss aus 
Art. 13 Abs. 2 lit. c zeigt — für die Rückgabe von Daten an den Verbraucher (also letztlich 
dafür, dass der Verbraucher von seinem datenschutzrechtlichen Widerrufsrecht Gebrauch 
macht) ein Entgelt zu verlangen und sich damit rückwirkend den Dienst (zusätzlich) vergü- 
ten zu lassen. 
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b) Datenschutzrecht, Immaterialgüterrecht, und andere Rechtssysteme 


Die Debatte ist im vorliegenden Zusammenhang insofern von Interesse, als 
sie ganz überwiegend rechtssystemvergleichend geführt wird. Dabei mag es 
international gesehen ein Einzelfall sein, dass just in Deutschland einer der 
ersten und hörbarsten Verfechter eines Dateneigentums mit einem System- 
vergleich zwischen Strafrecht und Zivilrecht argumentiert und insbesondere 
aus Normen wie $ 303a StGB die Anerkennung von Dateneigentum auch für 
Zwecke des Zivilrechts fordert.” Typischer ist eine Argumentation mit einem 
Vergleich von Datenschutzrecht und Immaterialgüterrecht,° nur seltener 
auch mit dem allgemeinen Zivilrecht.” 

Personenbezogene Daten sind jedenfalls Gegenstand eines im Wesentli- 
chen persönlichkeitsrechtlich strukturierten Abwehrrechts, das darauf abzielt, 
dem Individuum ein angemessenes Maß an Privatsphäre (privacy) zu sichern 
und informationelle Selbstbestimmung zu ermöglichen. Stellenwert des Da- 
tenschutzes und rechtliche Durchsetzbarkeit der Vorgaben sind weltweit frei- 
lich unterschiedlich ausgestaltet — die Modelle reichen von einer Erhebung 
der wichtigsten Prinzipien des Datenschutzrechts in den Verfassungsrang” 
bis hin zu bloß unverbindlichen Empfehlungen, vor allem was Datenverarbei- 
tung durch private Akteure anbelangt.” Was die inhaltlichen Vorgaben be- 
trifft, sind diese allerdings zu einem erstaunlichen Grade identisch und finden 
ihren Ausdruck nicht nur in staatlichen Gesetzen, sondern in einer Reihe von 
sogenannten Fair Information Practice Principles (FIPPs). Zu den einfluss- 
reichsten FIPPs können etwa die OECD Privacy Principles von 1980,°* das 


82 Hoeren, MMR 2013, 486 ff. Mit Art. 3 ff. der Richtlinie 2013/40/EU des Europä- 
ischen Parlaments und des Rates vom 12. August 2013 über Angriffe auf Informations- 
systeme und zur Ersetzung des Rahmenbeschlusses 2005/222/JI des Rates, ABl. 2013 
L 218/8, böte sich auch auf europäischer Ebene eine entsprechende Argumentation an. 

% Vgl. etwa P. Samuelson, Privacy As Intellectual Property?, Stanford Law Review 52 
(2000), 1125 ff.; V. Mayer-Schönberger, Beyond Privacy, Beyond Rights — Toward a 
„Systems“ Theory of Information Governance, California Law Review 98 (2010), 1853 ff.; 
R. Schwartmann/C.-H. Hentsch, Eigentum an Daten — Das Urheberrecht als Pate für ein 
Datenverwertungsrecht, RDV 2015, 221 ff.; A. Wiebe, Datenschutz in Zeit von Web 2.0 
und BIG DATA - dem Untergang geweiht oder auf dem Weg zum Immaterialgüterrecht?, 
ZIR 2014, 35 ff. 

1 V, Mayer-Schönberger, Information und Recht: Vom Datenschutz bis zum Urheber- 
recht (2001), 184 ff. 

22 Z.B. in Österreich, das ein Grundrecht auf Datenschutz gem. Art. 1 § 1 öDSG aner- 
kennt. 

3 So noch die Rechtslage in den meisten Bundesstaaten der USA, vgl. für einen Über- 
blick American Law Institute (Hg.), Restatement of Data Privacy Principles, Preliminary 
Draft No. 2 (2014), 7 ff. 

% OECD Guidelines Governing the Protection of Privacy and Transborder Flows of 
Personal Data, 23.9.1980 [C(80)58/FINAL]. 


20 Christiane Wendehorst 


APEC Privacy Framework von 2005% oder die White House Consumer Pri- 
vacy Bill of Rights von 2012°° gezählt werden. Für den europäischen Rechts- 
raum, der bislang eine Mindestharmonisierung erfahren hat,” wird die Daten- 
schutzgrundverordnung”® ab 25. Mai 2018 einen einheitlichen Rechtsrahmen 
bieten. Alle Vorgaben gehen davon aus, dass die Verarbeitung personenbezo- 
gener Daten in erster Linie der Limitierung bedarf, die sich im Prinzip der 
Datenvermeidung und Datensparsamkeit sowie einer engen Zweckbindung 
manifestiert.” Viele Vorgaben statuieren ein Verbot mit Erlaubnisvorbehalt, 
d.h. die Verarbeitung personenbezogener Daten bedarf der besonderen Recht- 
fertigung.!® Eine solche Rechtfertigung kann sich aus dem Gesetz ergeben, 
das allenfalls auch Generalklauseln enthalten mag, oder aus der Einwilligung 
des Betroffenen, der ein zentraler Stellenwert zukommt. Diese Einwilligung 
muss durch Informiertheit und Freiwilligkeit gekennzeichnet sein!” und kann 
widerrufen werden.!” Weitere zentrale Prinzipien des Datenschutzrechts 
international sind: die Gewährleistung von Datensicherheit, einer hohen 
Datenqualität, Transparenz, Auskunftsansprüche des Datensubjekts sowie 
Korrekturmöglichkeiten und Verantwortlichkeit der Daten verarbeitenden 
Stelle.'® Diese gemeinsamen Prinzipien und ihre Konkretisierung haben das 
Datenschutzrecht weltweit zu einem transnationalen Rechtssystem verfestigt, 
das durch weitgehend selbstreferentielle Diskurse gekennzeichnet ist. Die 
Teilnehmer an diesem Diskurs sind überwiegend verfassungsrechtlich geprägt, 
während erst in der letzten Zeit neue Querschnittsgebiete wie „Informations- 


95 APEC Privacy Framework, 15.-16.11.2005. 

% Consumer Data Privacy in a Networked World: A Framework for Protecting Privacy 
and Promoting Innovation in the Global Digital Economy, 23.2.2012. Inzwischen ist auch 
ein entsprechender Gesetzentwurf eingebracht worden, vgl. Administration Discussion 
Draft: Consumer Privacy Bill of Rights Act of 2015. 

97 Richtlinie 95/46/EG des Europäischen Parlaments und des Rates vom 24. Oktober 
1995 zum Schutz natürlicher Personen bei der Verarbeitung personenbezogener Daten und 
zum freien Datenverkehr, ABl. 1995 L 281/31. 

383 Verordnung (EU) Nr. 2016/679 des Europäischen Parlaments und des Rates vom 
27. April 2016 zum Schutz natürlicher Personen bei der Verarbeitung personenbezogener 
Daten, zum freien Datenverkehr und zur Aufhebung der Richtlinie 95/46/EG (Datenschutz- 
Grundverordnung), ABl. 2016 L 119/1. 

” Siehe etwa Art. 9 der OECD Privacy Principles von 1980; Art. 18 des APEC Privacy 
Framework; Sec. 104 Administration Discussion Draft: Consumer Privacy Bill of Rights 
Act of 2015. 

0% Art. 6 Abs. 1lit.b und c, sowie Art. 7 der Richtlinie 95/46/EG; Art. 17 OECD 
Guidelines; Art. 19 APEC Privacy Framework. 

0! Zu den Anforderungen an die Einwilligung siehe $ 8 Abs. 1 Ziff. 2 öDSG, $ 4a 
dBDSG, $ 13 dTMG; siehe auch Art. 2 lit. h der Richtlinie 95/46/EG. 

% Art. 7 Abs. 3 der Datenschutz-Grundverordnung; siehe auch Art. 1 der White House 
Consumer Privacy Bill of Rights von 2012; Sec. 102 subsec. c Administration Discussion 
Draft: Consumer Privacy Bill of Rights Act of 2015. 

% Siehe etwa die FIPPs, oben Fn. 94 ff. 
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recht“ oder „Technologierecht“ für eine gewisse Vernetzung mit anderen 
legal communities sorgen. 

Auch beim Immaterialgüterrecht handelt es sich um einen transnationalen 
und in sich weitgehend geschlossenen Diskurszusammenhang, der durch eine 
Vielzahl internationaler und supranationaler Rechtstexte zusammengehalten 
und weiter verfestigt wird. Für das dem potenziell anzuerkennenden Daten- 
eigentum wesensmäßig besonders nahe stehende Urheberrecht wären inter- 
national vor allem die Revidierte Berner Übereinkunft,'”* das TRIPS-Über- 
einkommen!® und der WCT-Vertrag!” maßgeblich, auf europäischer Ebene 
etwa die Software-Richtlinie!” und die InfoSoc-Richtlinie.'® Auch wenn 
diese Regelwerke nicht unmittelbar anwendbar sind, sondern sich nur an die 
Vertrags- bzw. Mitgliedstaaten richten, sind ihnen doch eine Reihe von Prin- 
zipien gemeinsam.!” Dazu gehören etwa das Schutzlandprinzip, das Priori- 
tätsprinzip, das Prinzip der zeitlichen Befristung, die Zweiteilung in Persön- 
lichkeits- und Verwertungsrechte oder auch die freie Übertragbarkeit und 
Lizenzierbarkeit jedenfalls der Verwertungsrechte. Wesentliche Unterschiede 
bestehen international vor allem hinsichtlich der Frage, ob im Rahmen eines 
Arbeits- oder Auftragsverhältnisses von Vornherein auf Persönlichkeitsrechte 
verzichtet werden kann oder zumindest das Verwertungsrecht ursprünglich in 
der Person des Auftraggebers entsteht.!!% Insgesamt liegt der Schwerpunkt 
des Urheberrechts bei den Verwertungsrechten. Grundgedanke ist die Zuer- 
kennung zeitlich befristeter Ausschließlichkeitsrechte, um demjenigen, der 
eine bestimmte produktiv-schöpferische Leistung vollbracht hat, die Amorti- 
sation seiner Investitionen zu ermöglichen und zugleich einen wirtschaft- 
lichen Anreiz zu bieten, produktiv-schöpferisch tätig zu sein.!!! Immaterial- 
güterrechte dienen der Korrektur bzw. Verhinderung von Marktversagen und 


104 Berner Übereinkunft zum Schutz von Werken der Literatur und Kunst vom 9. Sep- 
tember 1886; in Paris am 24.7.1971 beschlossene Fassung: BGBl. 1973 II S. 1069, 1071; 
geändert am 2.10.1979: BGBl. 1985 II S. 81. 

105 Abkommen über handelsbezogene Aspekte der Rechte des geistigen Eigentums, 
Anhang 1C zu Abkommen zur Errichtung der Welthandelsorganisation, BGBl. 1995, 1 
1.d.F. BGBl. 2008 I, 2. 

106 WIPO-Urheberrechtsvertrag, Genf, 1996, BGBl. 2010 III, 22. 

107 Richtlinie 2009/24/EG des Europäischen Parlaments und des Rates vom 23. April 
2009 über den Rechtsschutz von Computerprogrammen, ABl. 2009 L 111/16. 

108 Richtlinie 2001/29/EG des Europäischen Parlaments und des Rates vom 22. Mai 
2001 zur Harmonisierung bestimmter Aspekte des Urheberrechts und der verwandten 
Schutzrechte in der Informationsgesellschaft, ABl. 2001 L 167/10. 

19 Vgl. etwa die WIPO Principles of Copyright (2002), abrufbar unter <www.wipo.int/ 
edocs/pubdocs/en/copyright/844/wipo_pub_844.pdf>. Vgl. auch den Entwurf eines „Euro- 
pean Copyright Code“ der sog. Wittem Group, abrufbar unter <www.copyrightcode.eu>. 

110 Überblick in WIPO Principles (Fn. 109), 111. 

11 Statt aller A. Wiebe, in: ders. (Hg.), Wettbewerbs- und Immaterialgüterrecht (2012), 
23. 
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sorgen dafür, dass auch geistige Leistungen auf Märkten gehandelt werden 
können, damit insgesamt Wohlfahrtsgewinne erzielt werden.!'? 


c) Rechtssystemvergleichung als Entscheidungshilfe 


Die gegenwärtige Diskussion um ein Dateneigentum kreist im Schwerpunkt 
um eine Übertragung immaterialgüterrechtlicher Grundsätze auf personen- 
bezogene oder auch — zu einem immer geringer werdenden Anteil — nicht 
personenbezogene Daten. Dabei ist ein umfassender Rechtssystemvergleich, 
der die Implikationen eines Paradigmenwechsels vom Datenschutzrecht zum 
Immaterialgüterrecht aufzeigt, allerdings bislang nicht oder nur in Ansätzen 
erfolgt. Ein solcher Rechtssystemvergleich könnte aufdecken, dass die Zu- 
weisung von Dateneigentum zum jeweiligen „Skribenten“, also derjenigen 
Person, die — auch dies bereits fraglich — Eigentümerin bzw. Halterin der 
Daten aufzeichnenden Vorrichtung ist,''® nicht unbedingt geeignet ist, die 
Rechte von Datensubjekten zu stärken. 

So müsste die Anerkennung von Dateneigentum mit dem Prinzip der Da- 
tensparsamkeit kollidieren, sollte doch niemand verpflichtet sein, Andere von 
Wertschöpfung und Vermögenserwerb abzuhalten. Vielmehr könnte ein An- 
bieter von Leistungen geradezu von Rechts wegen angehalten sein, die Leis- 
tung so zu konstruieren, dass ein Maximum an persönlichen Daten der Nutzer 
verarbeitet wird, und hätte die datenschutzrechtlich an sich propagierte Ano- 
nymisierung personenbezogener Daten potenziell enteignende Wirkung.!!* 
Ganz generell müsste eine gewisse Verlagerung von Verantwortung von der 
Daten kontrollierenden oder verarbeitenden Stelle hin zum Datensubjekt 
erfolgen, produziert und vermarktet dieses Datensubjekt doch nunmehr Daten 
im eigenen wirtschaftlichen Interesse. Damit könnte auch die Verantwort- 
lichkeit für die Datenqualität und das Vorliegen erforderlicher Einwilligun- 
gen Dritter von der Daten kontrollierenden oder verarbeitenden Stelle auf das 
Datensubjekt verlagert werden. Ob — etwa mit Hilfe von Verwertungsgesell- 
schaften und Datentreuhändern!!® — dem einzelnen Datensubjekt eine wirt- 
schaftliche Verwertung seiner Daten gelänge, die potenzielle Nachteile zu 
kompensieren vermögen, erscheint schon deswegen äußerst unwahrschein- 
lich, weil die maßgebliche Wertschöpfung erst auf weiteren Verarbeitungs- 
stufen der Daten stattfindet. 

Datensubjekte sind bereits nach Datenschutzrecht berechtigt, ihre Einwil- 
ligung in die Datenverarbeitung zu verweigern, und können damit diese Ein- 


112 A. Wiebe (Fn. 111), 22. 

13 Hoeren, MMR 2013, 486, 487; Zech, CR 2015, 137, 144. 

114 So ausdrücklich M. Schmidt-Kessel bei einem Vortrag im Bundesministerium der 
Justiz und für Verbraucherschutz am 3. Mai 2016, Punkt 6.3. d) der Präsentation, vgl. 
<http://www.bmjv.de/SharedDocs/Artikel/DE/2016/05032016_Digitales_Vertragsrecht.htm>. 

15 Dies vorschlagend Wiebe, ZIR 2014, 35, 51. 
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willigung theoretisch auch von der Zahlung einer Vergütung abhängig ma- 
chen. Dass ihnen eine wirtschaftliche Verwertung ihrer personenbezogenen 
Daten dennoch nicht gelingt, liegt nicht am Fehlen von Ausschließlichkeits- 
rechten, sondern an der überwältigenden Markt- und Verhandlungsmacht 
ihrer Gegenüber, an Unkenntnis, Gleichgültigkeit und rationaler Resignation. 
Und es liegt an einem fundamentalen Systemunterschied zwischen Daten- 
schutzrecht und Immaterialgüterrecht, dem der Widerruflichkeit der Verfü- 
gung: Während das Datensubjekt zumindest nach den meisten einschlägigen 
FIPPs und sicherlich nach europäischem Datenschutzrecht die Einwilligung 
jederzeit frei widerrufen'!° und auf ihr Widerrufsrecht auch nicht im Voraus 
verzichten kann, wäre eine freie Widerruflichkeit hinsichtlich der Übertra- 
gung oder Lizenzierung von Immaterialgüterrechten ein kaum hinnehmbarer 
Systembruch, der die Anerkennung eines Ausschließlichkeitsrechts auch wirt- 
schaftlich ad absurdum führen würde, wäre die gerade gewonnene Handel- 
barkeit auf Märkten damit doch wieder zerstört. Ein Rechtssystemvergleich 
würde demnach - dies bleibt zumindest zu vermuten — ergeben, dass es bei 
der Diskussion um die Anerkennung von Dateneigentum in Wahrheit haupt- 
sächlich um eine Ausschaltung des Widerrufsrechts geht. 


4. Schuldvertrags-, Urheber- und Datenschutzrecht bei digitalen Produkten 


Rechtssystemvergleichung kann aber auch mit dem Ziel der Integration ver- 
schiedener Systeme erfolgen. Bei der klassischen Rechtsvergleichung kennen 
wir diesen Ansatz von diversen Vorhaben internationaler oder europäischer 
Rechtsvereinheitlichung,!!” die etwa in der Formulierung gemeinsamer Prin- 
zipien Europäischen Privatrechts münden kann. So wurden beispielsweise die 
PECL, die PICC, die PEICL oder die PETL ebenso wie der DCFR alle nach 
der so genannten Restatement-Methode erarbeitet, d.h. nach einer rechtsver- 
gleichenden Zusammenschau aller funktional äquivalenten nationalen Lösun- 
gen mit dem Ziel, die gemeinsame, hilfsweise die am ehesten konsensfähige 
bzw. funktional überlegene Lösung zu formulieren. Ähnliche Integrations- 
erfordernisse können sich auch bei Rechtssystemen ergeben, die anders als 
national definiert sind. Zur Illustration soll hier die Notwendigkeit dienen, 
beim Vertrieb digitaler Produkte Vertragsrecht, Urheberrecht und Daten- 
schutzrecht zu integrieren. 


116 Art.7 Abs. 3 Datenschutz-Grundverordnung und im Übrigen Art. 8 Abs.2 der 
Charta der Grundrechte der Europäischen Union; siehe auch Art. 1 der White House Con- 
sumer Privacy Bill of Rights von 2012. 

117 Statt aller Zweigert/Kötz (Fn. 2), 23 ff. 
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a) Hintergrund und Problemstellung 


Im Dezember 2015 hat die Europäische Kommission mehrere legislative Vor- 
schläge im Rahmen ihrer Strategie für den digitalen Binnenmarkt vorgelegt, 
darunter auch den bereits genannten Vorschlag für eine Richtlinie zu Verträ- 
gen über die Bereitstellung digitaler Inhalte.!!® Innovativ sind vor allem der 
Abschied von den klassischen Vertragstypen zugunsten eines einheitlichen 
Konzepts der „Bereitstellung“ sowie — wie bereits weiter oben zum Daten- 
eigentum erwähnt — die Erfassung bestimmter Konstellationen, in denen der 
Nutzer nicht mit Geld, sondern mit Daten bezahlt. Allerdings blendet der 
Entwurf die allerschwierigsten Fragen, die sich im Zusammenhang mit dem 
Erwerb digitaler Produkte stellen, gerade aus. Diese schwierigsten Fragen 
sind wohl in dem einmaligen Zusammenspiel von erstens Schuldvertrags- 
recht, zweitens Urheberrecht, und drittens Datenschutzrecht zu sehen. Klickt 
der Erwerber etwa von Software, einer Videodatei oder eines Streaming-Dien- 
stes auf „Ich stimme zu“, nachdem er auf erstens die Allgemeinen Vertrags- 
bestimmungen, zweitens die Lizenzbedingungen des Rechteinhabers und 
drittens auf die Datenschutzerklärung hingewiesen worden ist, gibt er damit 
gleich drei rechtserhebliche Erklärungen ab. Diese beziehen sich auf den Er- 
werb des Produkts, auf den Abschluss eines Endnutzerlizenzvertrags (EULA), 
und auf die Einwilligung in die Datenverarbeitung und Datennutzung durch 
den oder die beteiligten Unternehmer. 

Diese drei Schienen stehen allerdings nicht nur gleichsam zufällig neben- 
einander. Vielmehr sind sie in verschiedener Hinsicht ineinander verschränkt. 
So stellt beispielsweise die Einwilligung des Verbrauchers in die Datennut- 
zung durch den oder die Unternehmer regelmäßig die Gegenleistung dar für 
die Lieferung des digitalen Produkts. Dies ist in der Praxis insbesondere dann 
der Fall, wenn die Lieferung des digitalen Produkts „kostenlos“ erfolgte und 
auch nicht durch Werbeeinblendungen und ähnliche Umwege finanziert wird. 
Nichts anderes gilt für die Lizenzbedingungen, die regelmäßig über die 
Rechteeinräumung hinaus Klauseln zur Datennutzung enthalten. Aber auch 
der Schuldvertrag über den Erwerb des digitalen Produkts und die EULA sind 
ineinander verschränkt, darf doch theoretisch die EULA dem Verbraucher 
nichts nehmen, was ihm vorher vom Verkäufer versprochen wurde, und keine 
Bedingungen aufzwingen, von denen er vor Erwerb des Produkts nichts wusste. 


b) Schuldvertragsrecht, Urheberrecht und Datenschutzrecht 


Das Schuldvertragsrecht ist — zumindest was den hier konkret relevanten As- 
pekt der Austauschverträge betrifft — unter anderem von den Prinzipien der 
Gegenseitigkeit und subjektiven Äquivalenz, der Waffengleichheit der Partei- 
en, der Zweistufigkeit von Verpflichtung und Erfüllung und vom Grundsatz 


118 Oben Fn. 87. 
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pacta sunt servanda geprägt. Es obliegt grundsätzlich den Parteien, zu ent- 
scheiden, welche Leistungen sie für sich Konkret als gleichwertig und damit 
austauschfähig betrachten; haben sie allerdings einmal ein bindendes Leis- 
tungsversprechen abgegeben, sind sie gehalten, dieses zu erfüllen, und kann 
die Erfüllung dieser Verpflichtung oder einer gleichwertigen Ersatzverpflich- 
tung notfalls zwangsweise durchgesetzt werden. Die Abgabe eines bindenden 
Leistungsversprechens setzt etwa Handlungsfähigkeit in der Form von Ge- 
schäftsfähigkeit, eine Willenseinigung der Parteien und Freiheit von Wil- 
lensmängeln voraus; Stellvertretung ist normalerweise zulässig. 

Ein prinzipiell ähnlicher Vorgang, nämlich der rechtsgeschäftliche Aus- 
tausch von Leistungen, wird vom Urheberrecht schon vom Ansatz her anders 
gedacht. Gedanklicher Ausgangspunkt ist hier derjenige des Ausschließlich- 
keitsrechts bzw. Monopols, das dem Inhaber eines Immaterialgüterrechts, 
etwa dem Programmierer eines Computerprogramms, von der Rechtsordnung 
zugewiesen wird, um ihm eine Amortisation seiner Investitionen zu ermög- 
lichen. Die Einräumung einer Lizenz im Wege eines Lizenzvertrags wurde 
ursprünglich rein negativ als Verzicht auf die Durchsetzung des Ausschließ- 
lichkeitsrechts,''° in jüngerer Zeit eher positiv als Einräumung einer Nut- 
zungsbefugnis gedeutet.'”" Der Inhaber eines Urheberrechts kann den Ver- 
zicht bzw. die Einräumung einer Nutzungsbefugnis an Bedingungen knüpfen, 
die beispielsweise aus der Zahlung einer Geldsumme bestehen können. Der 
Lizenzvertrag, durch welchen die Lizenz eingeräumt wird, oszilliert dabei als 
Vertrag sui generis!?! zwischen Verpflichtung und Verfügung,!”? die Lizenz 
selbst zwischen schuldvertraglichem Anspruch und dinglicher Rechts- 
macht.! Allgemeine vertragsrechtliche Anforderungen wie Geschäftsfähig- 
keit oder Willenseinigung werden nicht speziell betont, aber stillschweigend 
mitgedacht. 

Subjektive Datenschutzrechte sind letztlich grundrechtlich bzw. persön- 
lichkeitsrechtlich strukturierte Abwehrrechte, bei denen Eingriffe einer Recht- 
fertigung bedürfen, die meist in der Einwilligung des Datensubjekts liegt. 
Diese Einwilligung hat nicht primär vertraglichen Charakter, sondern stellt 


19 So z.B. E. Liechtenstein, Der Lizenzvertrag im engeren Sinne, NJW 1965, 1839 ff.; 
H. Forkel, Gebundene Rechtsübertragung (1977), 51 f. 

120 R, Kraßer/H. Schmidt, Der Lizenzvertrag über technische Schutzrechte aus der Sicht 
des deutschen Zivilrechts, GRUR Int 1982, 324, 329; W. Gitter, Gebrauchsüberlassungs- 
verträge (1988), 396 ff. u.v.a. 

121 Kraßer!Schmidt, GRUR Int 1982, 328; A. Schmoll, in: W. Büscher/S. Dittmer/ 
D. Schiwy (Hg.), Gewerblicher Rechtsschutz, Urheberrecht, Medienrecht (2008), Teil 3 
Kap. 17 Rn. 45; ablehnend L. Pahlow, Lizenz und Lizenzvertrag im Recht des Geistigen 
Eigentums (2006), 271. 

122 R, Kraßer, Die Wirkung der einfachen Patentlizenz, GRUR Int 1983, 537 ff.; um- 
fassend M. McGuire, Die Lizenz (2011), 403 ff. m.w.N. 

123 McGuire (Fn. 122), 269 ff. 
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mindestens vordergründig die jederzeit widerrufliche Gestattung eines Ein- 
griffs in Persönlichkeitsrechte dar. Aufgrund der jederzeitigen Widerruflich- 
keit liegt auch der Grundsatz pacta sunt servanda fern. Einwilligung setzt 
nicht unbedingt volle Geschäftsfähigkeit voraus, sondern möglicherweise nur 
eine konkret zu bestimmende Einwilligungsfähigkeit.!?”* Im Gegenzug werden 
verschärfte Anforderungen an die vorherige Information des Einwilligenden 
und an die Form der Einwilligung gestellt; ob beispielsweise bei gegebener 
Einwilligungsfähigkeit des Datensubjekts selbst gewillkürte Stellvertretung 
zulässig ist, darf als ungeklärt bezeichnet werden.!?° Auch die Datenschutz- 
grundverordnung wird die Frage der Handlungsfähigkeit und Altersgrenzen 
teilweise wieder an die Mitgliedstaaten verweisen, '? und es finden sich keine 
Hinweise zur Zulässigkeit gewillkürter Stellvertretung oder zur Klauselkon- 
trolle von Datenschutzerklärungen.'?’ Eine Entgeltlichkeit der Einwilligung — 
etwa indem sie als Gegenleistung für die Erbringung digitaler Dienstleistun- 
gen erteilt wird — ist vom Grundkonzept des Datenschutzrechts her nicht 
angedacht und kollidiert mit der freien Widerruflichkeit der Einwilligung; sie 
ist allerdings auch nicht explizit ausgeschlossen. !?® 

Schuldvertragsrecht, Urheberrecht und Datenschutzrecht stellen sich also 
als drei Systeme dar, die einen prinzipiell ähnlichen Vorgang — nämlich den 
durch Willenserklärungen legitimierten Austausch digitaler Inhalte gegen 
Daten und möglicherweise zusätzlich Geld — grundsätzlich verschieden den- 
ken. Dadurch, dass der Vertrieb digitaler Inhalte, bei denen die Gegenleistung 
ganz oder teilweise in der Einwilligung in die Verarbeitung personenbezoge- 
ner Daten besteht, ein Massenphänomen darstellt, das nun punktuell — näm- 
lich was den Schuldvertrag anbelangt — zum Gegenstand europäischer Ge- 
setzgebung wird, kann das Nebeneinander der drei Systeme kaum länger 
hingenommen werden. 


24 P, GolalC. Klug/B. Körffer, in: P. Gola/R. Schomerus (Hg.), Bundesdatenschutzge- 

setz (12. Aufl., 2015) § 4a BDSG, Rn. 2a; K. Zscherpe, Anforderungen an die datenschutz- 

rechtliche Einwilligung im Internet, MMR 2004, 723. 

25 G. Spindler/J. Nink, in: G. Spindler/F. Schuster (Hg.), Recht der elektronischen Me- 

dien (3. Aufl., 2015), $ 4a BDSG, Rn. 5; M. Schwenke, Individualisierung und Datenschutz 

(2006), 188 ff. 

2° Vgl. Art. 8 der Datenschutz-Grundverordnung. 

27 Eine solche ist etwa in Deutschland grundsätzlich anerkannt, wobei die Rspr. aber 

großenteils Klauseln deswegen nicht für unwirksam erklärt, weil sie keine „von Rechtsvor- 

schriften abweichende oder diese ergänzende Regelungen“ enthielten, vgl. BGHZ 177, 253 

(Payback), BGH, NJW 2010, 864 (HappyDigits); a.A. LG Berlin, NJW 2013, 2605 (Apple). 
128 Das gilt selbst in denjenigen Rechtssystemen, die ein sog. Koppelungsverbot vor- 

sehen, dazu Langhanke/Schmidt-Kessel, EuUCML 2015, 218, 221 f. m.w.N. 
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c) Rechtssystemvergleichung als Weg zu einer integrierten Lösung 


Dass eine integrierte Lösung nicht gefunden wurde, liegt vor allem daran, 
dass sich Schuldvertragsrecht, Datenschutzrecht und Immaterialgüterrecht als 
transnationale Rechtssysteme praktisch unabhängig voneinander entwickelt 
bzw. erheblich auseinanderentwickelt haben und es auch nicht mehr möglich 
ist, diese innerhalb eines nationalen Rechts zusammenzuführen. Jede Zusam- 
menführung müsste auf mindestens europäischer, letztlich aber globaler Ebe- 
ne erfolgen, was ohne umfassende rechtssystemvergleichende Vorarbeit und 
entsprechende Anstrengungen nicht gelingen dürfte. 

Nicht zu verkennen ist, dass ein Rechtssystemvergleich auch erhebliche 
rechtspolitische Brisanz in sich birgt. Auf breiterer Basis wurde zumindest 
die Integration von Schuldvertragsrecht und Urheberrecht zuletzt in einem 
Gemeinschaftsprojekt zwischen dem American Law Institute (ALI) und der 
National Conference of Commissioners on Uniform State Laws betrieben, das 
ursprünglich ein Artikel 2b zum Uniform Commercial Code werden sollte. 
Nachdem das Projekt vollkommen unter den Einfluss der digitalen Industrie 
gelangte, zog sich das ALI zurück, was das Projekt zum Scheitern brachte.!” 
Das ALI hat sich im Rahmen seines Restatement Consumer Contracts nun- 
mehr immerhin dazu bekannt, Vereinbarungen über die Nutzung von Daten 
vertraglich zu qualifizieren," was Datenschutzerklärungen der Klauselkon- 
trolle unterwirft. 

Der Gerichtshof der EU hat in der Entscheidung UsedSoft zumindest zum 
Verhältnis von Kaufrecht und Lizenzvertragsrecht bereits viel zur Klärung 
beigetragen,!?! doch könnten weitere Klarstellungen Jahrzehnte dauern. Er- 
forderlich ist eine sorgfältige Vergleichung und Integration aller drei Rechts- 
systeme, Schuldvertragsrecht, Immaterialgüterrecht und Datenschutzrecht, 
hinsichtlich so zentraler Punkte wie: Anforderungen an die Erklärung — muss 
diese ausdrücklich, unmissverständlich, eindeutig usw. sein, und was heißt 
dies jeweils? Was sind die Anforderungen an die Handlungsfähigkeit von 
Personen, insbesondere was die Nutzung digitaler Produkte durch Minder- 
jährige anbelangt? Ist Stellvertretung zulässig? Welche Anforderungen sind 
jeweils an die Einbeziehung von Klauseln zu stellen? Kann auf das Recht 
zum Widerruf der Einwilligung verzichtet werden bzw. welche rechtlichen 
Konsequenzen hat der Widerruf nach erfolgtem Leistungsaustausch? 


12 Das Ergebnis, der sogenannte Uniform Computer Information Transactions Act 
(UCITA), besteht im Wesentlichen in einer Kombination der Vorteile des Kaufrechts 
einerseits und des Lizenzvertragsrechts andererseits aus der Sicht der Industrie. Er wurde 
nur in Virginia und Maryland Gesetz, während zahlreiche andere Bundesstaaten sogar 
Abwehrgesetze gegen UCITA erlassen haben. 

130 American Law Institute (Hg.), Restatement of the Law Consumer Contracts (Pre- 
liminary Draft No. 2, 2015), 7 £. 

131 EuGH, 3.7.2012, C-128/11 (UsedSoft/Oracle). 
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III. Verhältnis zu inter-nationaler Rechtsvergleichung 


Dass die Vergleichung anderer als national oder wenigstens territorial oder 
personal abgegrenzter Rechtssysteme einen sinnvollen Forschungsgegenstand 
darstellt, scheint bislang nur für die Rechtsgeschichte als gleichsam diachro- 
ner Rechtsvergleichung anerkannt zu sein. Im Übrigen ist die These auf Stirn- 
runzeln, teilweise sogar auf vehemente Ablehnung getroffen. Dabei sind 
gleich mehrere Linien von Gegenargumenten auszumachen. 


1. Einwände von Alltäglichkeit bis Irrelevanz 


Zunächst einmal kann der These entgegen gehalten werden, dass das Zusam- 
mentreffen mehrerer solcher Rechtssysteme in der Praxis — ebenso wie deren 
integrierte wissenschaftliche Analyse — eine Alltäglichkeit darstelle. Die si- 
cherlich notwendige Verknüpfung verschiedener Rechtsmaterien könne mit 
Begriffen wie dem des ‚„interdisziplinären Arbeitens“, des „vernetzten Den- 
kens“, oder der Wahl eines breiten Ansatzes weitaus treffender beschrieben 
werden. Zumal komme es in der Praxis nicht selten vor, dass ein Fall bei- 
spielsweise datenschutzrechtliche und urheberrechtliche oder zivilrechtliche 
und strafrechtliche Aspekte aufweise und sei es auch durchaus üblich, dass 
diese Aspekte etwa von ein und demselben Anwalt bearbeitet werden. 

Dem ist allerdings entgegen zu halten, dass man ebenso gut die Rechtsver- 
gleichung klassischer Prägung mit Begriffen wie dem des „internationalen 
Arbeitens“ oder des „Blickes über den nationalen Tellerrand“ belegen könnte, 
ohne dass bislang irgendjemand aufgrund derart mehr oder weniger willkür- 
licher Benennungen die Existenzberechtigung der Rechtsvergleichung infrage 
gestellt hätte. Dass das Zusammentreffen etwa zivilrechtlicher und strafrecht- 
licher Aspekte in ein und demselben praktischen Fall häufiger vorkomme als 
die parallele Relevanz zweier oder mehrerer nationaler Rechtsordnungen, ist 
schon statistisch gesehen nichts als eine kühne Behauptung. Sie trifft aber 
auch insgesamt nicht den Punkt, weil auch das Zusammentreffen mehrerer 
nationaler Rechtsordnungen in einem Sachverhalt — etwa infolge einer Nach- 
lassspaltung!?? oder der Belegenheit von relevanten Sachen in verschiedenen 
staatlichen Territorien!’ — die Aufgabe des Juristen noch nicht unbedingt zu 
einer genuin rechtsvergleichenden Aufgabe macht. 


132 Beispiel: Ein deutscher Staatsangehöriger mit gewöhnlichem Aufenthalt in Quebec 
hinterlässt Fahrnis sowie Immobilien in Deutschland. Deutsche Gerichte sind nach Art. 10 
Abs. 1 lit. a EuErbVO zuständig. Art. 21 Abs. 1 EuErbVO verweist auf kanadisches Recht, 
was gem. Art. 34 eine bedingte Gesamtverweisung ist. Das Kollisionsrecht von Quebec 
verweist für Fahrnis auf das Recht des domicile (Quebec) und für Immobilien auf die 
lex situs (Deutschland). 

133 Beispiel: Ein Bauunternehmen veräußert diverse Geräte, die teils in Deutschland, 
teils in Italien und teils in England im Einsatz sind, unter Eigentumsvorbehalt an ein ande- 
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Offenkundig zutreffend ist es allerdings umgekehrt, dass der Vergleichung 
anders als national definierter Rechtssysteme nie auch nur annähernd dieselbe 
praktische Relevanz zukommen kann wie der klassischen Rechtsverglei- 
chung. Das liegt schon daran, dass es eine Wahlmöglichkeit für Parteien 
regelmäßig nicht gibt: Während sich Vertragsparteien im Voraus überlegen 
mögen, welchem nationalem Recht sie ihre vertraglichen Beziehungen unter- 
stellen wollen," und während Parteien auch sonst Einfluss haben auf die 
Bestimmung des anwendbaren Rechts, gibt es keine entsprechenden Mög- 
lichkeiten, etwa die Anwendbarkeit von Zivilrecht anstelle von Strafrecht 
herbeizuführen. Auch eine vergleichende Auslegung!” oder eine Berücksich- 
tigung systemfremder Präjudizien'”° dürfte allenfalls in Ausnahmefällen in 
Betracht kommen. Vielmehr liegt der Schwerpunkt der Vergleichung anders 
als national definierter Rechtssysteme eindeutig bei einer gesetzgeberischen 
Rechtssystemvergleichung einschließlich der sie vorbereitenden wissenschaft- 
lichen Arbeiten, also dem Ringen um die beste Lösung de lege ferenda,'?’ 
sowie bei einer rein wissenschaftlichen Vergleichung, die primär nur der 
zweckfreien Erkenntnisgewinnung und Erkenntnisschärfung dient. 18 

Deswegen der Vergleichung anders als national definierter Rechtssysteme 
die Legitimität als Forschungsfrage abzusprechen, ja — wie von einem nam- 
haften Kollegen in der Diskussion vorgebracht — von Vornherein jeglichen 
Erkenntnisgewinn aus einer solchen Vergleichung kategorisch ausschließen 
zu wollen, geht allerdings eindeutig zu weit und unterstreicht nur, welche 
Fixierung das nationalstaatliche Denken in den vergangenen 200 Jahren in 
Juristengehirnen bewirkt hat. 


2. Methodische Vergleichbarkeit 


Nach wie vor zu erbringen ist damit allerdings noch der Nachweis, dass die 
hier skizzierten Beispiele auch methodisch mit der Rechtsvergleichung klas- 
sischer Prägung hinreichend viel gemeinsam haben, dass man es wagen kann, 
sie im Zusammenhang mit derselben zu nennen. 


res Unternehmen. Gemäß Art. 43 EGBGB richtet sich der Eigentumsübergang teils nach 
deutschem, teils nach italienischem und teils nach englischem Recht. 

134 Vgl. etwa Art. 3 der Rom I-Verordnung. 

135 Zu dieser Zweigert/Kötz (Fn. 2), 14 ff. m.w.N. 

136 Fingehend etwa 7. Klöckner, Grenzüberschreitende Bindung an zivilgerichtliche 
Präjudizien (2006) m.w.N. 

137 Zu dieser Funktion von Rechtsvergleichung statt aller Zweigert/Kötz (Fn. 2), 14 ff., 
49f. 

138 Zweigert/Kötz (Fn. 2), 14: „Die primäre Funktion der Rechtsvergleichung ist — wie 
die aller wissenschaftlichen Methoden - Erkenntnis.“ 
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a) Die Frage nach dem tertium comparationis 


Da wäre zunächst die Frage nach dem tertium comparationis. Zwar ist es 
nicht endgültig geklärt, ob Rechtsvergleichung stets und immer zwingend 
einen Vergleich voraussetzt oder ob nicht auch die von den eigenen System- 
vorstellungen möglichst gereinigte,'”” gleichsam externe Sicht!“ auf ein ein- 
zelnes Rechtssystem genuine Rechtsvergleichung darstellen kann. Aber selbst 
wenn — wofür in der Tat Vieles spricht — ein tertium comparationis jeder 
vergleichenden Methode zwingend immanent sein sollte, lässt sich ein sol- 
ches bei den oben skizzierten Beispielen doch zweifellos finden.'*! Zwar 
befinden wir uns nicht in der gleichsam luxuriösen Situation, annehmen zu 
dürfen, dass die zu vergleichenden Systeme vermutlich ein bestimmtes prak- 
tisches Lebensproblem erstens gleichermaßen zu lösen haben und zweitens 
auch tatsächlich irgendwie lösen, wenn auch vielleicht auf unterschiedliche 
Weise oder auf unterschiedlichem Weg.!** Vielmehr ist die Ausgangspositi- 
on, dass beispielsweise Vertragsrecht, Urheberrecht und Datenschutzrecht 
präsumtiv verschiedene Lebensprobleme zu lösen haben und bedarf es erst 
des Ausweichens auf eine höhere Abstraktionsstufe, bis bei der Einwilligung, 
der Handlungsfähigkeit usw. ein gemeinsamer Nenner gefunden wird. Aber 
auch die klassische, inter-nationale Rechtsvergleichung bedarf des Auswei- 
chens auf eine höhere Abstraktionsstufe, indem sie möglichst neutrale, von 
den Systemvorstellungen des eigenen Rechts möglichst gereinigte Kategorien 
schafft, und auch inter-nationale Rechtsvergleichung darf nie unkritisch 
annehmen, dass das zu lösende Lebensproblem tatsächlich das gleiche ist. 


b) Universalität der funktionalen Methode 


Damit ist aber auch bereits festgestellt, dass die funktionale Methode — oder 
besser gesagt ein funktionaler Ansatz — nicht nur bei der Rechtsvergleichung 
klassischer Prägung, sondern auch bei anderen Formen von Rechtssystemver- 
gleichung alternativlos und vollkommen unverzichtbar ist.'** Sie ist möglich- 
erweise sogar die einzige Methode, die in der Lage ist, eine sinnvolle Ver- 


139 Zweigert/Kötz (Fn. 2), 11, 44. 

14 C, Wendehorst, Von Arbeit im Recht, am Recht und über Recht - Konsequenzen für 
das Lückenproblem in der Rechtsvergleichung, in: Festschrift für Claus-Wilhelm Canaris, 
Bd. II (2007), 1403 ff.; dies., The State as a Foundation of Private Law Reasoning, in: 
N. Jansen/R. Michaels (Hg.), Beyond the State: Rethinking Private Law (2008), 145, 163. 

141 Eingehend zum tertium comparationis N. Jansen, Comparative Law and Compara- 
tive Knowledge, in: M. Reimann/R. Zimmermann (Hg.), The Oxford Handbook of Com- 
parative Law (2006), 305, 310 ff. 

142 Statt aller Zweigert/Kötz (Fn. 2), 38. 

143 Oben Fn. 139. 

14 Umfassend zur funktionalen Methode R. Michaels, The Functional Method of Com- 
parative Law, in: Reimann/Zimmermann (Hg.) (Fn. 141), 339 ff., m.w.N. 
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gleichung anderer als national abgegrenzter Rechtssysteme zu ermöglichen, 
jedenfalls sofern diese Vergleichung Erkenntnisse zutage fördern soll, die 
sich nicht in der aneinander gereihten Darstellung der zu vergleichenden 
Systeme und der achselzuckenden Feststellung von deren Andersartigkeit 
erschöpfen. Insbesondere jede Form von Mikrovergleichung!* setzt einen 
schwierigen Auswahlprozess hinsichtlich der zu vergleichenden Normen und 
Rechtslagen voraus, der anders als durch Rückgriff auf funktionale Ähnlich- 
keit — bezogen auf eine deutlich höhere Abstraktionsstufe als bei klassischer 
Rechtsvergleichung — kaum durchzuführen ist. 

Bei der Vergleichung anders als national abgegrenzter Rechtssysteme ist 
die funktionale Methode übrigens auch nicht den zahlreichen Missverständ- 
nissen und Einwänden ausgesetzt, die in den vergangenen Jahrzehnten immer 
wieder gegen die Methode vorgebracht worden sind.'*° Vielmehr wird deut- 
lich, dass diese Einwände sich — soweit sie nicht einfach mit dem Bedürfnis 
erklärt werden können, sich an herrschenden Meinungen wissenschaftlich zu 
reiben — in Wahrheit weniger gegen das funktionale Element richteten als 
gegen das nationale. So ist es von Vornherein eher fern liegend, der funktio- 
nalen Vergleichung anders als national abgegrenzter Rechtssysteme zu unter- 
stellen, sie simplifiziere und sei im Sinne einer praesumptio similitudinis 
voreingenommen: Dürfte die Unterstellung der Voreingenommenheit schon 
bei klassischer Rechtsvergleichung auf einem Missverständnis beruhen und 
gar nichts mit Funktionalität zu tun haben,!*’ klänge sie bei der Vergleichung 
anderer als national abgegrenzter Rechtssysteme geradezu absurd. Vielmehr 
gilt hier, wenn überhaupt, eine praesumptio dissimilitudinis und ist der Ver- 
gleichende eher erstaunt, wenn er trotz aller offenkundigen Unterschiede am 
Ende hier und dort doch Ähnliches findet. Auch der Vorwurf des Ethnozent- 
rismus geht bei der Vergleichung anders als national abgegrenzter Rechts- 
systeme ins Leere, geht es doch von Vornherein überhaupt nicht darum, dass 
der Vergleichende als Angehöriger einer bestimmten Nation, Ethnie oder 
eines bestimmten gesellschaftlichen Systems einen Blick auf andere Natio- 
nen, Ethnien oder gesellschaftliche Systeme wirft. Allenfalls könnte man dis- 
ziplinäre Beschränkungen unterstellen, doch fehlte diesem Vorwurf jede poli- 
tische bzw. ethische Brisanz und reduziert sich auf die allgemeine Wahrheit, 
dass eben kein Betrachter je vollends aus der eigenen Haut schlüpfen kann. 


145 Zur Unterscheidung zwischen Mikro- und Makrovergleichung statt aller Zweigert/ 
Kötz (Fn. 2), 38. 

146 Überblick und Nachweise etwa bei M. Siems, Comparative Law (2015), 33 ff.; 
G. Samuels, An Introduction to Comparative Law Theory and Method (2014), 79 ff.; 
J. Husa, A New Introduction to Comparative Law (2015), 151 ff. 

147 Eingehend Michaels (Fn. 144), 369 ff. 
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c) Kulturalismus als Nationalismus? 


Auf dem Boden teleologischer und kommunikationstheoretischer Systembe- 
griffe sowie der Erkenntnis, dass transnationale Rechtssysteme heute vielfach 
stärkere Kohäsionskräfte aufweisen als nationale, lässt sich allerdings umge- 
kehrt gegenüber aggressiv auftretenden Vertretern des cultural turn ein Vor- 
wurf mit erheblicher politischer bzw. ethischer Brisanz formulieren: der des 
verkappten Ethnizismus oder Nationalismus. Im Kern geht es bei der kultura- 
listischen These darum, dass sich Recht und Gesellschaft, Recht und Kultur, 
nicht trennen ließen: extra culturam nihil datur." Da aber der Rechtsverglei- 
cher seine eigene juristische Prägung stets in einem bestimmten Kulturzu- 
sammenhang erhalten habe, sei es ihm so gut wie verwehrt, das fremde Recht 
adäquat zu erfassen und darzustellen, außer durch vollkommene kulturelle 
Immersion.!* Diese These enthält dabei unausgesprochen eine ganz wesent- 
liche Prämisse, nämlich dass Kultur stets primär nationale Kultur sei und dass 
der französische Urheberrechtsexperte mit dem französischen Vertragsrechts- 
experten in seinem Denken unvergleichlich mehr gemeinsam habe als mit 
dem deutschen Expertenkollegen, so dass er ersteren jederzeit, letzteren aber 
praktisch nie vollends verstehen könne. 

Eben diese Prämisse ist angesichts fortschreitender Angleichung der Rechts- 
normen, verstärkten transnationalen Austauschs von Experten und wachsen- 
den kulturellen Pluralismus innerhalb der Nationalstaaten sowie multipler 
identitätsprägender Zuordnungen (politisch, religiös, geschlechtsbezogen, usw.) 
allerdings schon auf den ersten Blick vollkommen unplausibel. Die mangeln- 
de Plausibilität folgt dabei nicht erst aus ihrer täglichen Widerlegung durch 
internationale Konferenzen und Forschungsprojekte, sondern schon aus der 
offenkundig engen Verbindung zwischen Kultur und Werten im Sinne teleo- 
logisch definierter Rechtssysteme bzw. zwischen Kultur und Kommunikation 
im Sinne kommunikationstheoretisch definierter Rechtssysteme. 

Kulturalisten nach dem Muster eines Pierre Legrand oder eines William 
Ewald müssten der Rechtssystemvergleichung konsequenterweise entgegen 
halten, ohne vollkommene Immersion in die Mentalität des Urheberrechts- 
experten, die mindestens bei einem Studium von John Lockes labour theory 
of property!” zu beginnen habe!°! oder vielleicht letztlich ohnehin unmöglich 


# Etwa P. Legrand, The Impossibility of ‚Legal Transplants‘, Maastricht Journal of 
European & Comparative Law 4 (1997), 111, 120. 

® W., Ewald, What Was it Like to Try a Rat?, Pennsylvania Law Review 143 (1995), 
1189, 1193 ff.; V. Grosswald Curran, Cultural Immersion, Difference and Categories in 
U.S. Comparative Law, American Journal of Comparative Law 46 (1998), 43. 

50 J, Locke, Second Treatise of Government (1690), Sect. 25 ff. 

>! Vgl. die entsprechende Forderung des Studiums von Kant und Herder zum Verständ- 
nis des deutschen BGB, Ewald, Pennsylvania Law Review 143 (1995), 1189, 1193 ff.; 
ders., Legal History and Comparative Law, ZEuP 7 (1999), 553, 556. 
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sei,'5? sei dem Vertragsrechtsexperten ein echtes Verstehen der anderen Posi- 
tion verwehrt. Damit aber müssten sie offen legen, dass ihre These in Wahr- 
heit ganz allgemein gegen die Möglichkeit wechselseitigen Verstehens ge- 
richtet ist. 


d) Übertragbarkeit von Methodendiskussionen 


Haben wir einmal den kontra-intuitiven Schritt vollzogen, nicht nur das fran- 
zösische oder das deutsche Recht als Rechtssystem zu begreifen, sondern 
auch das Immaterialgüterrecht, das Datenschutzrecht usw., dann ist es nicht 
mehr besonders schwierig, bei der Vergleichung anders als national definier- 
ter Rechtssysteme auch viele Methodendiskussionen, die die Rechtsverglei- 
chung in den letzten über einhundert Jahren durchgemacht hat, zu identifi- 
zieren. 

Wie klassische Rechtsvergleichung ist auch eine weiter verstandene Rechts- 
systemvergleichung als Makrovergleichung oder Mikrovergleichung denk- 
bar.'°® Dass die funktionale Methode dann, wenn man das zu lösende Le- 
bensproblem auf einem höheren Abstraktionsgrad definiert, auch hier unver- 
zichtbar ist, wurde bereits gezeigt. Es lassen sich bei näherem Hinsehen aber 
auch mühelos Rechtssystemfamilien'!°* erkennen, die entweder durch struk- 
turelle Ähnlichkeiten (etwa: alle religiösen Rechte) oder aber durch Vorgänge 
der Evolution und Rezeption (etwa: Entwicklung des Arbeitsrechts aus dem 
Dienstvertragsrecht heraus) miteinander verbunden sind. Auch bei den Rechts- 
systemen im weiteren Sinn gibt es legal transplants,'°° wie das Beispiel der 
auf die Ebene des primären EU-Rechts gehobenen privatrechtlichen Rechts- 
grundsätze zeigt, und auch bei diesen legal transplants stellt sich prinzipiell — 
sogar in noch verschärfter Form — die Frage nach der Kontextabhängigkeit 
jeder Regelung. Wie ganz generell zeigt sich natürlich auch hier, dass der 
Kreis sinnvoller Forschungsfragen bei der Vergleichung anders als national 
abgegrenzter Rechtssysteme viel enger ist. 

Bestimmte methodische Ansätze sind freilich nur bei klassischer, inter-na- 
tionaler Rechtsvergleichung möglich. Dazu gehört etwa die Cornell-Methode, 
wie sie dem „Common Core“-Projekt!° oder dem „Ius Commune Casebook*“- 


152 P. Legrand, The Same and the Different, in: P. Legrand/R. Munday (Hg.) Compara- 
tive Legal Studies: Traditions and Transitions (2003), 240, 251. 

153 Zweigert/Kötz (Fn. 2), 4 f. 

154 Zu den Rechtskreisen bzw. Rechtsfamilien Zweigert/Kötz (Fn. 2) 62 ff.; P. Glenn, 
Comparative Legal Families and Comparative Legal Traditions, in: Reimann/Zimmermann 
(Hg.) (Fn. 141), 421 ff. m.w.N. 

155 Überblick bei M. Graziadei, Comparative Law as the Study of Transplants and Re- 
ceptions, in: Reimann/Zimmermann (Hg.) (Fn. 141), 441 ff. m.w.N. 

156 <www.common-core.org>. 
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Projekt! zugrunde liegt. Diese Ansätze bauen nämlich essentiell auf der 
absoluten Identität des zu entscheidenden Lebenssachverhalts auf und setzen 
voraus, dass alle zu vergleichenden Rechtssysteme eine Antwort geben müs- 
sen — eine Annahme, die bei anders als national abgegrenzten Rechtssyste- 
men im Regelfall nicht berechtigt ist. 


3. Abgrenzung zur internen Rechtsvergleichung? 


Das wohl schwerwiegendste Argument dagegen, von so etwas wie Rechtssys- 
temvergleichung zu sprechen, sind die offenkundigen Parallelen zur so ge- 
nannten „internen Rechtsvergleichung‘“, also der Vergleichung von Normen 
oder Regelungszusammenhängen innerhalb eines nationalen Rechtssystems. 
So sollte es zu denken geben, was im ersten Absatz des Lehrbuchs von 
Konrad Zweigert und Hein Kötz zur Abgrenzung der Rechtsvergleichung von 
anderen Disziplinen gesagt wird: Da jeder alltäglichen juristischen Arbeit ein 
gewisses Vergleichen immanent sei, müsse mit der Rechtsvergleichung ein 
Mehr gemeint sein, das in dem Wort nicht unmittelbar zum Ausdruck kommt: 
dieses Mehr sei das Übernationale.'°® Nun darf man sich natürlich nicht wun- 
dern, dass dann, wenn man das Nationale aus der Definition entfernt, plötz- 
lich auch das Übernationale zu verschwinden scheint, und dass, wenn man 
die Rechtsvergleichung als wichtigsten Unterfall der Rechtssystemverglei- 
chung definiert, nicht umgekehrt die Rechtssystemvergleichung zum Unter- 
fall der Rechtsvergleichung wird. Allerdings sollte doch irgendeine qualifi- 
zierte Verbindung mit dem Übernationalen bestehen, anderenfalls es kaum 
gerechtfertigt wäre, in einem mit „Zukunftsperspektiven der Rechtsverglei- 
chung“ überschriebenen Band über Rechtssystemvergleichung zu schreiben. 

In meinen Augen ist diese qualifizierte Verbindung durchaus gegeben. 
Denn auch wenn es theoretisch möglich wäre, zwei nationale Sub-systeme 
miteinander zu vergleichen und sich damit zumindest in die Nähe der juristi- 
schen Alltagsarbeit zu begeben, ist es doch nicht zu verkennen, dass sich 
heute die vielversprechendsten Forschungsfragen allesamt im übernationalen 
Bereich stellen. Das Datenschutzrecht, das Urheberrecht oder das Schuld- 
vertragsrecht sind eben nicht mehr nur Sub-systeme eines nationalen Rechts- 
systems, sondern sie verbinden sich mit dem jeweiligen Datenschutzrecht, 
Urheberrecht oder Schuldvertragsrecht anderer nationaler Rechtssysteme zu 
eigenen, quer zu den nationalen Grenzen verlaufenden, transnationalen Rechts- 
systemen. Dass dem so ist, ist seinerseits wieder die Frucht von mehr als 
hundert Jahren erfolgreicher Rechtsvergleichung, europäischer und interna- 
tionaler Rechtsintegration, und der Globalisierung der vom Recht zu bewälti- 
genden Herausforderungen. 


157 <www.casebooks.eu>. 
158 Zweigert/Kötz (Fn. 2), 2. 
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Der Gegenstand der Vergleichung ist demnach seinerseits ein durch Rechts- 
vergleichung und Rechtsintegration gewonnener Gegenstand, weshalb man 
die Vergleichung geradezu als second order comparative law, als Rechtsver- 
gleichung zweiter Ordnung, bezeichnen könnte, ohne dabei demütig aus dem 
Auge zu verlieren, dass die Bedeutung klassischer Rechtsvergleichung die- 
jenige der Vergleichung anderer als national definierter Rechtssysteme stets 
in den Schatten stellen wird. Letztere ist aber nicht nur wegen der methodi- 
schen Parallelen, sondern auch vom Gegenstand her so eng mit der genuinen 
Arbeit des Rechtsvergleichers verknüpft, dass sie in seinen Händen am besten 
aufgehoben ist. 


4. Rechtssystemvergleichung als dynamisches Element 


Es dürfte kein Zufall sein, dass zwei der oben skizzierten Beispiele für ange- 
wandte Rechtssystemvergleichung, nämlich die Diskussion um ein Datenei- 
gentum und die Integration von Schuldvertragsrecht, Urheberrecht und Da- 
tenschutzrecht bei Verträgen über digitale Inhalte, brandaktuelle Herausfor- 
derungen betreffen, denen nahezu alle nationalen Rechtsordnungen gleicher- 
maßen Rat suchend gegenüber stehen und bei denen es inter-national nur 
wenig Spezifisches zu vergleichen gibt. Was das Beispiel der Verträge über 
digitale Inhalte anbelangt, so könnte man die Konzentration auf die klassische 
inter-nationale Rechtsvergleichung sogar als Grundproblem des Kommis- 
sionsentwurfs vom Dezember 2015'5° sehen: Dieser ist gerade dadurch ge- 
kennzeichnet, dass der UK Consumer Rights Act 2015!® sowie zaghafte, aber 
noch nicht besonders weit gehende Regelungsansätze in den Niederlanden 
und in Irland den Horizont dessen, was als Regelungsgegenstand denkbar ist, 
im Prinzip abgesteckt haben. Bei zwei weiteren Beispielen, nämlich den all- 
gemeinen Rechtsprinzipien im Unionsrecht und europäischen Privatrecht 
sowie den Kompetenzkonflikten in Zivilsachen und Strafsachen, ging es um 
die Vergleichung von Materien, die ihrerseits bereits Produkte klassisch-rechts- 
vergleichender Integrationsbemühungen bzw. supranationaler Kompromiss- 
suche sind und bei denen die klassische Rechtsvergleichung bereits so viel an 
Vorarbeit geleistet hat, dass es Zeit sein Könnte für eine Erweiterung des 
Blickwinkels. 

Rechtssystemvergleichung im hier verstandenen Sinn stellt demnach eine 
wichtige Ergänzung klassischer Rechtsvergleichung dar. Sie bereichert die 
klassische Rechtsvergleichung um ein dynamisches Element, was immer 
dann besonders wichtig erscheint, wenn der Vorrat an nationalen Lösungen 
zur Neige geht. 


15% Oben Fn. 87. 
160 Abrufbar unter <www.legislation.gov.uk/ukpga/2015/15/contents/enacted>. 
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IV. Thesen 


Die wesentlichen Thesen des vorstehenden Beitrags lassen sich wie folgt 
zusammenfassen: 


l. 


Die Vorstellung davon, was ein „Rechtssystem“ ausmacht, hat sich schritt- 
weise von der (National-)Staatlichkeit von Recht entfernt. Waren hierar- 
chische Systembegriffe (Kelsen, H.L.A. Hart) eng dem Nationalstaat 
verhaftet, sind bei näherem Hinsehen weder axiologische oder teleolo- 
gische Systembegriffe (Canaris, Dworkin) noch systemtheoretische Kon- 
zeptionen (Luhmann, Teubner) an nationale Grenzen gebunden. Im Ge- 
genteil führen — Konsequent weitergedacht — sowohl der teleologische 
Systembegriff als auch erst recht die Systemtheorie zur Aufdeckung von 
Rechtssystemen, die gleichsam quer zu den Konturen nationaler Rechts- 
ordnungen verlaufen. 

Rechtssysteme, die quer zu den Konturen nationaler Rechtsordnungen 
verlaufen, existieren auf sehr verschiedenen Ebenen und haben sehr 
verschiedene Qualität. Solche Systeme müssen nicht hierarchisch struk- 
turiert sein. Sie zeichnen sich aus durch eine teleologische Ordnung 
einheitsstiftender Rechtsprinzipien, noch mehr jedoch durch selbstrefe- 
rentielle Kommunikationen, die sich durch eine bestimmte Codierung 
(Begrifflichkeit usw.) von anderen Kommunikationen unterscheiden. 
Äußeres Indiz für letztere ist die Existenz von — vermehrt transnationalen — 
scientific bzw. legal communities, die sich durch ein gewisses Maß ope- 
rationaler Geschlossenheit von benachbarten communities abgrenzen. 
Systemcharakter kann danach sowohl Strukturen zukommen, die neben 
nationalstaatlichen Rechten existieren (Beispiel: religiöse Rechte), als 
auch internationalen und supranationalen Strukturen (Beispiel: EU-Recht) 
oder Strukturen, die genuin transnationaler Natur sind und Teilgebiete 
nationalstaatlicher Rechte gleichsam horizontal zu einer eigenen scienti- 
fic bzw. legal community vereinen (Beispiel: Europäisches Vertragsrecht 
bzw. Vertragsrecht in Europa). Die Abgrenzung zu bloßen Teildiskursen 
usw. ist fließend, aber letztlich von untergeordneter Bedeutung. 

Die Vergleichung kann als Makrovergleichung oder als Mikroverglei- 
chung erfolgen und vermag ähnliche Methodenfragen aufzuwerfen wie 
inter-nationale Rechtsvergleichung, wobei die Suche nach dem tertium 
comparationis anspruchsvoller ist. Die Vergleichung kann reiner wissen- 
schaftlicher Erkenntnis dienen (Beispiel: Allgemeine Rechtsgrundsätze 
des Privatrechts und des Unionsrechts), der besseren Einschätzung sich 
abzeichnender Paradigmenwechsel (Beispiel: aktuelle Debatte um ein 
Dateneigentum), der Suche nach besten Lösungen (Beispiel: Kompetenz- 
konflikte in Strafsachen und Zivilsachen) oder der Integration verschie- 
dener Systeme, die in einem Lebenssachverhalt aufeinander treffen 
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(Beispiel: Schuldvertragsrecht, Urheberrecht und Datenschutzrecht bei 
Verträgen über digitale Inhalte). 

5. Mit abnehmender Relevanz streng nationaler Zusammenhänge und dem 
Entstehen neuer Herausforderungen, denen alle nationalen Rechtsord- 
nungen nahezu gleichermaßen Rat suchend gegenüber stehen, dürfte die 
Vergleichung anderer als national definierter Rechtssysteme tendenziell 
wichtiger werden. Aufgrund der Identität der Methode und des überna- 
tionalen Charakters der relevanten Systeme gehört auch sie in die Hände 
des Rechtsvergleichers. Sie vermag seine Arbeit zu bereichern, vor allem 
indem sie den Vorrat zu erwägender Lösungsmodelle erweitert und damit 
die Dynamik der Rechtsentwicklung befördert. 


Die Konturen einer Rechtssystemvergleichung im hier skizzierten Sinn sind 
deutlich weniger scharf als die der klassischen, inter-nationalen Rechtsver- 
gleichung. In einer Zeit, in der national definierte Zusammenhänge an Bedeu- 
tung verlieren und übernationale bzw. transnationale Zusammenhänge an 
Bedeutung gewinnen, scheint sie aber ein Gebot der Stunde zu sein. Ob man 
sie als eine von vielen Zukunftsperspektiven der Rechtsvergleichung betrach- 
tet oder als eine ganz eigene Aufgabe, hängt davon ab, ob man es mit der 
Definition von Rechtsvergleichung allzu dogmatisch nimmt — aber das allzu 
Dogmatische ist ja bekanntlich auch demjenigen, dem dieser Band gewidmet 
ist, eher suspekt. 
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I. Einleitung 


Die größte Herausforderung für die heutige Rechtsvergleichung liegt zweifel- 
los im Umgang mit sogenannten religiösen Rechten.! Hunderttausende Ehen 
in der Welt werden nach den Regeln eines religiösen Rechts geschlossen (und 
viele nach den Regeln desselben Rechts geschieden). Millionen von Euro 


! Unter „religiösen Rechten“ verstehe ich für diesen Aufsatz solche Rechte, die Gel- 
tung und Inhalt (jedenfalls zum Teil) nicht vom Staat sondern aus einer Religion herleiten. 
Nicht umfasst ist dabei einerseits staatliches Recht, selbst wenn es sich — wie in einigen 
mehrheitlich islamischen Staaten - als religiös (in diesem Fall islamisch) versteht (siehe 
unten Il.2.). Nicht umfasst sind dabei andererseits Gewohnheitsrechte wie etwa afrika- 
nische Stammesrechte. Gemeint sind also insbesondere jüdisches und islamisches Recht, 
daneben aber auch etwa hinduistisches und buddhistisches Recht und andere (siehe unten 
bei Fn. 3-11). Eine solche Definition ist nicht unproblematisch. Sie setzt voraus, dass ein 
neutraler und umfassender Begriff der Religion existiert. Genau das aber ist in der verglei- 
chenden Religionswissenschaft und auch der Religionssoziologie in den letzten Jahrzehn- 
ten zweifelhaft geworden. Die Auswirkungen dieser Definitionsprobleme auf die Rechts- 
vergleichung müssen anderswo umfassend diskutiert werden. Siehe einstweilen unten bei 
Fn. 137. 
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werden implizit oder explizit nach religiösem Recht vererbt. Milliarden von 
Euro werden nach religiösen Regeln investiert. In Kanada und England disku- 
tiert man die Anerkennungsfähigkeit der Entscheidungen religiöser Schieds- 
gerichte, in Deutschland fürchtet man eine religiöse Paralleljustiz. In Indien 
hofft man auf eine Stärkung des Hindu-Rechts; in den USA verlangen fun- 
damentalistische Christen eine stärkere Berücksichtigung christlicher Prinzi- 
pien im Recht. Jüdisches Recht erlebt eine Renaissance in der Rechtstheorie. 
Schon die bloße Erwähnung des Worts Scharia, als Bezeichnung des islami- 
schen Rechts, macht Menschen in westlichen Ländern nervös. 

Die Rechtsvergleichung spürt die Bedeutung der religiösen Rechte,” aber 
sie weiß nicht recht, was sie damit anfangen soll. Religiöse Rechte werden 
behandelt, aber meist am Rande - als „sonstige Rechte“ in der Makroverglei- 
chung, als „ganz andere Perspektiven“ in der Mikrovergleichung. Im Großen 
und Ganzen sind religiöse Rechte für die Rechtsvergleichung immer noch 
mehr Ornament denn echtes Objekt. Das Erstarken religiöser Rechte wird als 
Problem für das Recht eingeordnet und bearbeitet: die Rechtsvergleichung 
fragt, wie staatliches Recht mit religiösen Rechten umgehen soll, aber nicht, 
was diese religiöse Rechte selbst sagen. 

Diese Diskrepanz zwischen tatsächlicher Bedeutung und wissenschaftli- 
cher Behandlung ist ein Problem. Freilich reicht es nicht aus, einfach zu ver- 
langen, dass die Rechtsvergleichung den religiösen Rechten stärkere Auf- 
merksamkeit schenkt. Es gibt Gründe für die Schwierigkeiten, die die Rechts- 
vergleichung mit religiösen Rechten hat, und diese Gründe müssen erkannt 
werden. Nötig ist zum einen ein besseres Verständnis dessen, was wir unter 
religiösen Rechten verstehen, und insbesondere, was ihr religiöser Charakter 
für die Rechtsvergleichung bedeutet. Nötig ist zum anderen aber auch eine 
Besinnung darauf, wie sich die Rechtsvergleichung als Disziplin selbst um- 
stellen muss, wenn sie religiöse Rechte adäquat vergleichen will. 

Im Folgenden möchte ich entwerfen, wie das geschehen könnte. Ich nenne 
meinen Ansatz postsäkulare Rechtsvergleichung, um anzudeuten, worum es 
geht: eine Rechtsvergleichung, die das Verhältnis zwischen säkularem und 
religiösem Recht verarbeiten kann, ohne selbst Stellung beziehen zu müssen 
zwischen Säkularität und Religion. Dabei kann hier vieles nur angedeutet 
werden. Es geht um nicht mehr (aber auch nicht weniger) als den Entwurf 
einer Methode und den Abriss eines Forschungsprogramms. Geliefert werden 


? Das Thema der 35. Jahrestagung der Gesellschaft für Rechtsvergleichung in Bayreuth 
(2015) war „Religion, Werte und Recht“. Die Beiträge sind mittlerweile veröffentlicht in 
U. Kischel (Hg.), Religiöses Recht und religiöse Gerichte als Herausforderung des Staates: 
Rechtspluralismus in vergleichender Perspektive (2016). Siehe den Tagungsbericht von 
E. Lohse, RW 2015, 359. Das Thema der Jahrestagung 2017 der American Society of 
Comparative Law an der American University in Washington DC soll sein „Comparative 
Law, Faith and Religion: the Role of Faith in Formulation, Development and Application 
of Law“. 
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mehr Fragen als Antworten, mehr Hypothesen als Nachweise, mehr Ideen als 
Einsichten. Viel bleibt zu tun. 

Die Analyse beginnt in Teil II mit einer Bestandsaufnahme der marginalen 
Rolle, die religiöse Rechte in der heutigen Rechtsvergleichung spielen. Diese 
marginale Rolle lässt sich auf drei Gründe zurückführen: die Fokussierung 
der Rechtsvergleichung auf staatliche Rechte, das Verständnis religiöser 
Rechte als vormodern, und schließlich eine angenommene Unvereinbarkeit 
von weltlichem und religiösem Recht. Als Antwort auf diese Probleme wird 
sodann in Teil III die Idee einer postsäkularen Rechtsvergleichung entwi- 
ckelt. Inspiriert von Habermas’ Vorschlägen zum Umgang mit der Religion 
in der postsäkularen Gesellschaft baut postsäkulare Rechtsvergleichung ins- 
besondere auf zwei Elementen auf, die diskutiert werden: der Anerkennung 
religiöser Rechte als Rechte, und der Übersetzung zwischen religiösrecht- 
licher und säkularrechtlicher Sprache zur Herstellung der Vergleichbarkeit. 
Die Vergleichbarkeit wird dann in Teil IV ausgeführt, und zwar in formaler 
und in substantieller Hinsicht. Formal muss im religiösen Recht getrennt 
werden zwischen den Ebenen des Juristenrechts, des offenbarten Rechts und 
der Offenbarung selbst, die ihre Äquivalente im säkularen Recht in einfachem 
Recht, Verfassungsrecht und Grundnorm finden. Substantiell geht es darum, 
ob der religiöse Inhalt des religiösen Rechts der Vergleichung entgegensteht. 
Daraus ergeben sich drei Vergleichskonstellationen — Vergleichung zwischen 
religiösen Rechten, innerhalb religiöser Rechte, und religiösen Rechts mit 
staatlichem Recht — von denen die letzte am wichtigsten ist. 

Bis dahin bleibt der Artikel theoretisch. In Teil V finden sich dagegen drei 
Anwendungsbeispiele, in denen angedeutet wird, was postsäkulare Rechts- 
vergleichung leisten könnte. Das erste Beispiel betrifft das postsäkulare Fa- 
milienrecht und die Frage, wie religiöses Recht hier einbezogen werden kann. 
Im zweiten Beispiel wird die Islamic Finance aus spezifisch rechtsverglei- 
chender Perspektive als Rechtsordnung eigener Art diskutiert und verglichen. 
Schließlich geht es in einem dritten Beispiel um die Rekonzeptualisierung des 
Verhältnisses zwischen Staat und Religion als ein Kollisionsrecht. Dieses 
Verständnis ermöglicht es insbesondere, nicht nur die Position des Staates zu 
analysieren, sondern auch die Kollisionsnormen der religiösen Rechte in den 
Blick zu nehmen und mit einander zu vergleichen. Beschlossen wird der 
Aufsatz mit einer Liste der wichtigsten Ergebnisse als Thesen (Teil VD. 
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II. Die Marginalisierung religiöser Rechte 
in der Rechtsvergleichung 


1. Religiöse Rechte in der Rechtsvergleichung heute 


Wenn die Rechtsvergleichung heute aufgefordert ist, sich mit den zurückge- 
kehrten religiösen Rechten zu befassen, so tut sie das zwar, aber sie tut es 
zögerlich. Es gibt natürlich Einführungen in die wichtigsten religiösen Rech- 
te:? das islamische Recht vor allem,* daneben aber auch jüdisches Recht,’ 
christliches Recht,° Hindu-Recht,’ buddhistisches Recht, sowie das Recht 


3 Eine Bibliographie englischsprachiger Texte und Websites findet sich unter <www. 
nyulawglobal.org/globalex/Religious_Legal_Systems1.html>. 

* An Einführungstexten zum islamischen Recht herrscht kein Mangel. Siehe auf Deutsch 
vor allem M. Rohe, Das islamische Recht: Geschichte und Gegenwart (3. Aufl., 2011); 
erweiterte und aktualisierte englische Ausgabe: Islamic Law in Past and Present (2015). 
Ein historischer Abriss bis zur Gegenwart ist W.B. Hallag, An Introduction to Islamic Law 
(2009); vgl. auch ders., Shara: Theory, Practice, Transformations (2009); ders., The 
Origins and Evolution of Islamic Law. Umfassend P. Bearman/R. Peters (Hg.), The Ash- 
gate Research Companion to Islamic Law (2014); A. Emon/R. Ahmed (Hg.), The Oxford 
Handbook of Islamic Law (2015). Auf Französisch siehe insb. B. Dupret, La charia: Des 
sources ä la pratique, un concept pluriel (2014); ders., La Charia aujourd’hui: Usages de la 
reference au droit islamique (2014). 

5 Angekündigt ist W. Homolka/S. Shetreet, Einführung in das jüdische und israelische 
Recht (2017); vgl. einstweilen W. Homolka, Das jüdische Recht: Eigenart und Entwicklung 
in der Geschichte, Humboldt Forum Recht 2009, 251 ff. - <www.humboldt-forum-recht.de/ 
deutsch/17-2009/index.html>. Siehe auch A. Cohen, Introduction to Jewish Civil Law 
(1994); M. Levittes, Jewish Law — An Introduction (1994); C. Saiman, Halakhah: The Rab- 
binic Idea of Law (im Erscheinen). Umfassend M. Elon, Jewish Law - History, Sources, 
Principles (4 Bände, 1994). 

6 Zum historischen Recht der Bibel (hier ist oft das jüdische Recht mitumfasst) etwa 
D. Daube, Studies in Biblical Law (1969); C. Carmichael, The Spirit of Biblical Law 
(1996). Zum kanonischen Recht etwa historisch R.H. Helmholz, Kanonisches Recht und 
Europäische Rechtskultur (2014); interkonfessionell vergleichend N. Doe, Christian Law: 
Contemporary Principles (2013). Zu christlichen Perspektiven auf das geltende Recht, 
eingeschlossen der Einfluss des Christentums: J. Witte, Jr./F.S. Alexander (Hg.), Christian- 
ity and Law: An Introduction (2008). 

7 Zum historischen Hindurecht insb. D.R. Davis, Jr., The Spirit of Hindu Law (2010). 
Umstritten ist unter Wissenschaftlern, in welchem Maße Hindurecht als gelebtes Recht 
heute besteht. Siehe einerseits W. Menski, Hindu Law — Beyond Tradition and Modernity 
(2008) und andererseits die sehr kritische Bespr. von D.R. Davis, Jr., Traditional Hindu 
Law in the Guise of „Postmodernism“, Mich. J. Intl L. 25 (2004); ferner R.T. Lubin/D.R. 
Davis, Jr./J.K. Krishnan (Hg.), Hinduism and Law: An Introduction (2010); vgl. dazu 
A. Parashar, Religious personal laws as non-state laws: implications for gender justice, 
Journal of Legal Pluralism 45 (2013), 5. 

8 Siehe etwa das Themenheft „Buddhism and Law“ des Journal of the International As- 
sociation of Buddhist Studies 18:1 (1995); R. French u.a., Law, Buddhism, and Social 
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kleinerer Religionen wie des Zoroastrismus? der Jain!" oder der Baha’i.!! 
Aber diese sind meistens nicht, oder nur ganz unvollständig, vergleichend 
angelegt.!? Soweit es echte Vergleichung gibt, findet diese zum ganz großen 
Teil außerhalb der Rechtsvergleichung statt, insbesondere in der vergleichen- 
den Religionswissenschaft, und oft als Vergleich ethischer, nicht rechtlicher 
Normen." 

Nun muss man sagen, dass manche neuere Veröffentlichungen zur Rechts- 
vergleichung zumindest einigen religiösen Rechten etwas mehr Raum geben. 
Uwe Kischels neues Lehrbuch zur Rechtsvergleichung etwa enthält ein Kapi- 
tel zum islamischen Recht, in dessen Zusammenhang auch Hindurecht und 
kanonisches Recht diskutiert werden.'!* Der „Cambridge Companion to Com- 
parative Law“ enthält Kapitel zur jüdischen und zur islamischen Rechtstradi- 
tion.! In Patrick Glenns „Legal Traditions of the World“ sind drei der sieben 
von ihm diskutierten Traditionen religiös, nämlich die jüdische (von ihm 
talmudisch genannte), die islamische, und die hinduistische Tradition.'® Und 
in Werner Menskis „Comparative Law“ spielt religiöses Recht schon wegen 
der Fokussierung auf das Recht Asiens und Afrikas eine wichtige Rolle.’ 


Change: A Conversation with the 14" Dalai Lama, September 20-21, 2006, Buff. L. Rev. 
55 (2007), 635-735; R. French, What is Buddhist Law? — Opening Ideas, Buff. L. Rev. 63 
(2015), 833-872; dies./M.A.Nathan (Hg.), Buddhism and Law: An Introduction (2014). 

? M. Macuch, „Vorislamisches iranisches Recht“, in: L. Paul (Hg.), Handbuch der 
Iranistik (2013), 123-132; dies., „Law in Pre-modern Zoroastrianism“, in: M. Stausberg/ 
Y. Sohrab-Dinshaw Vavaina (Hg.), The Wiley Blackwell Companion to Zoroastrianism 
(2015), 289; M. Sharafi, Law and Modern Zoroastrians, in: Stausberg/Sohrab-Dinshaw 
Vavaina (diese Fn.), 299-312, beide m.w.N. 

0 W. Menski, Jaina law as an unofficial legal system, in: P. Fluegel (Hg.), Studies in 
Jaina History and Culture: Disputes and Dialogues (2006), 417; P. Fluegel, A Short Histo- 
ry of Jaina Law, International Journal of Jaina Studies 3 (2007), 1. 

! U. Schaefer, Das Recht der Religionsgemeinschaft der Bahä’T: Grundlagen, Prinzi- 
pien und Strukturen, Kirche und Recht 4 (2001), 19-48. 

2 Vgl. aber etwa H. Cohen, Some notes on resemblances of Hebrew and English law, 
Jewish Quarterly Review 20 (1908), 784. 

3 Beispielhaft S.B. Twiss/B. Gelle (Hg.), Explorations in Global Ethics - Comparative 
Religious Ethics & Interreligious Dialogue (2000); siehe auch K. v. Stosch (Hg.), Wirt- 
schaftsethik interreligiös (2014). In einem der wenigen rechtsvergleichenden Bücher zum 
Thema, beruhend auf einem 2000 in England gehaltenen Workshop, werden die Teilneh- 
mer ausdrücklich als „friendly outsiders“ bezeichnet: A. Huxley, Introduction, in: ders. (Hg.), 
Religion, Law and Tradition: Comparative Studies in Religious Law (2000), 1, 5. 

14 U. Kischel, Rechtsvergleichung (2015), $ 10. 

5 J.D. Bleich/A.J. Jacobson, The Jewish Legal Tradition, in: M. Bussani/U. Mattei (Hg.), 
The Cambridge Companion to Comparative Law (2012), 278-294; K. Abou El Fadl, The 
Islamic Legal Tradition, in: Bussani/Mattei (diese Fn.), 295. 

16 H.P. Glenn, Legal Traditions of the World (5. Aufl., 2014). 

11 W, Menski, Comparative Law in a Global Context: The Legal Systems of Asia and 
Africa (2. Aufl., 2002). 
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Jedenfalls das islamische Recht wird auch in einigen anderen Lehrbüchern 
behandelt. 

Trotz alledem stimmt im Großen und Ganzen noch das, was Harold Berman 
2006 in seinem Beitrag zum Oxford Handbook of Comparative Law schrieb: 
„Ihe scholarly literature on interrelationships of comparative law and religion 
is skimpy, to say the least“.'® Dreierlei fällt auf. Erstens wird in rechtsver- 
gleichenden Diskussionen zum religiösen Recht oft weit mehr Gewicht auf 
die Ursprünge und die frühe Entwicklung solcher Rechte gelegt als auf ihre 
heutige Bedeutung; wir lernen mehr über mittelalterliches islamisches Recht 
als zu den heutigen Diskussionen. Zweitens liegt dort, wo es um heutiges 
Recht geht, der Schwerpunkt oft auf dem kodifizierten, nicht dem gelebten 
Recht; wir lernen viel über die Personalstatute in Rechtsordnungen mit inter- 
ner Rechtspaltung, aber wenig über religiöse Schiedsgerichtsbarkeit und die 
dort gefällten Entscheidungen, oder gar das in der religiösen Gemeinschaft 
praktisch gelebte Recht (law in action). Drittens taucht religiöses Recht meist 
nur in der Makrovergleichung auf; in der Mikrovergleichung, also wo es um 
spezifische Sachprobleme geht, sind religiöse Rechte regelmäßig nur ein 
Problem, das durch staatliches Recht zu lösen ist. 


2. Religiöses Recht als nichtstaatliches Recht 


Woran liegt das? Der vielleicht offensichtlichste Grund dafür, dass die religi- 
ösen Rechte vernachlässigt werden, liegt in der Beschränkung der Objekte 
moderner Rechtsvergleichung. Wenn etwa Zweigert und Kötz gleich zu An- 
fang ihres Lehrbuchs fast nebenbei schreiben, dass „die Rechtsvergleichung 
es mit dem Vergleichen verschiedener nationaler Rechtsordnungen zu tun 
hat“,'? so scheinen sie eine Selbstverständlichkeit auszudrücken, die keiner 
Begründung bedarf. Moderne Rechtsvergleichung ist die Vergleichung mo- 
derner, und das heißt: staatlicher Rechte.” 


a) Marginalisierung 


Das heißt zunächst: insoweit religiöses Recht nicht staatlich ist, wird es mar- 
ginalisiert, und aus demselben Grund wird es auch für relativ marginal erach- 


18° H.J. Berman, Comparative Law and Religion, in: M. Reimann/R. Zimmermann (Hg.), 
Oxford Handbook of Comparative Law (2008), 739. Positiver das Verdikt bei R. Zimmer- 
mann, Einführung, in: ders. (Hg.), Der Einfluss religiöser Vorstellungen auf die Entwick- 
lung des Erbrechts (2012), 1, 4 f. 

19 K, Zweigert/H. Kötz, Einführung in die Rechtsvergleichung auf dem Gebiete des Pri- 
vatrechts (3. Aufl., 1996), $ 1.II, S. 4 (Hervorhebung nicht im Original). 

2 R, Michaels, Transnationalizing Comparative Law, Maastricht Journal of European 
and Comparative Law 23 (2016), 352; ders., Transnational Law and Comparative Law, in: 
P. Zumbansen (Hg.), Oxford Handbook of Transnational Law (im Erscheinen). 
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tet. Das gilt für das jüdische Recht,?! für buddhistisches Recht, aber auch für 
das kanonische Recht.” Selbst das Hindu-Recht wird so für unwichtig gehal- 
ten, weil es eben nur zu einem geringen Grade staatliches Recht sei.” 

Für das kanonische Recht mag diese Behauptung der Marginalität zutref- 
fen; es verzichtet (mittlerweile) auf die Regelung weiter Bereiche, die der 
Staat regelt. Für andere religiöse Rechte stimmt das aber nicht so einfach. So 
ist kaum ernsthaft zu bestreiten, dass etwa jüdisches Recht eine wichtige 
Rolle für große Teile der jüdischen Bevölkerung in aller Welt spielt, schon 
weil die jüdische Religion in so starkem Maße rechtlich konstituiert ist. Das 
gleiche gilt für islamisches Recht, und zwar auch für Muslime außerhalb 
islamischer Staaten. 

Nun ist man sich bewusst, dass islamisches Recht auch in westlichen Staa- 
ten von Bedeutung ist. In Deutschland spricht man von der Gefahr einer 
Paralleljustiz.”* In den USA haben mehrere Staaten ihr Recht dahingehend 
geändert, dass ausländisches Recht keine Rolle mehr spielen dürfe” — ge- 
meint ist damit implizit oft islamisches Recht.”° Teilweise versucht man, dem 
islamischen Recht eine begrenzte Autonomie zuzugestehen, so etwa im (letzt- 
lich gescheiterten) Versuch, in Ontario islamische Familienschiedsgerichts- 
barkeit zuzulassen,” oder aber auch in der durch den Erzbischof von Canter- 
bury ausgelösten Debatte zur Rolle islamischen Rechts im Vereinigten Kö- 
nigreich.”® Was aber sogar in diesen Debatten auffällt, ist, wie selten das 
religiöse Recht in westlichen Staaten als eigenständiges Recht inhaltlich 
ernstgenommen und analysiert wird. 

Dieses Bild wird nicht dadurch wesentlich geändert, dass die Rechtsver- 
gleichung durchaus Rechte mit personaler Rechtspaltung als solche behan- 
delt. Gewiss lernen wir, dass es etwa in Indien und Israel religiöse Rechte 
gibt, dass etwa Muslime in diesen Staaten in einigen Bereichen speziellem 
Recht und auch speziellen Gerichten unterworfen sind. Aber die Rechtsver- 
gleichung bleibt häufig dabei stehen, den gespaltenen Charakter dieser staat- 
lichen Rechtsordnungen festzustellen, anstatt den Inhalt der Personalstatute 
selbst zu untersuchen. 


2! Kischel (Fn. 14), $ 10.172. 
22 Kischel (Fn. 14), $ 10.191. 
23 Kischel (Fn. 14), $ 9.244. 
J. Wagner, Richter ohne Gesetz: Islamische Paralleljustiz gefährdet unseren Rechts- 
staat (2011). 
25 Überblick unter <www.ncsl.org/research/civil-and-criminal-justice/-state-resources-on- 
the-prohibition-of-the-use-of-foreign-law-in-state-courts.aspx> (Dokument v. 13.4.2015). 
2 Das explizite Verbot der Scharia verstößt gegen das Gebot der staatlichen Neutralität 
in Religionsfragen: Awad v. Ziriax, 670 F.3d 1111 (2012). 
27 Siehe dazu die Beiträge in A. Korteweg/J. Selby (Hg.), Debating Sharia: Islam, Gen- 
der Politics, and Family Law Arbitration (2012). 
28 Vgl. die Beiträge in R. Griffith-Jones (Hg.), Islam and English Law (2013). 
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b) Verstaatlichung 


Wenn religiöses Recht in der Rechtsvergleichung eine Rolle spielt, dann 
meist als verstaatlichtes Recht. So lässt sich hinduistisches Recht im Rahmen 
des indischen Rechts behandeln;?? das jüdische Recht etwas ungenau als das 
Recht Israels,’ islamisches Recht kann als das Recht islamischer Staaten eine 
bedeutende Rolle spielen.’! Diese Verstaatlichung religiöser Rechte bringt 
aber ihre eigenen Probleme mit sich. In Indien ist Hindu-Recht nur eine von 
vielen Rechtsordnungen in Indien. Auch in Israel, das sich als jüdischer Staat 
sieht, konnten sich die säkularen Zionisten bei der Gründung Israel weitge- 
hend mit ihrer Forderung nach einer säkularen Rechtsordnung für den neuen 
Staat durchsetzen.” 

Letztlich ist es selbst mit islamischem Recht nicht anders. Zugegeben, es 
ist nicht nur Daesch, der selbsternannte Islamische Staat, der den Zusatz is- 
lamisch im Namen trägt; das gilt auch etwa für die islamischen Republiken 
Pakistan, Mauretanien, Iran, Afghanistan und neuerdings Gambia. Zudem 
findet sich das islamische Recht als wichtige Rechtsquelle und gleichzeitig 
Begrenzung der Gesetzgebung in den Verfassungen zahlreicher Staaten mit 
mehrheitlich islamischer Bevölkerung.” Dennoch ist es eine problematische 
Simplifizierung, das Recht solcher Staaten einfach als „islamisch“ zu dekla- 
rieren — zumindest dann, wenn das als Gegensatz zum Recht westlicher Staa- 
ten gemeint ist. Nicht nur beruht ein Großteil des Rechts islamischer Staaten 
auf Transfers (legal transplants) aus westlichen Rechtsordnungen und kann 
schon insofern nicht rein islamisch genannt werden.” Die Rechtsordnungen 
islamischer Staaten sind so gesehen Mischrechtsordnungen. Hinzu kommt ein 
weiteres Problem. Wenn das Recht islamischer Staaten mit religiösem Recht 


2 Zweigert/Kötz (Fn. 19), § 23, S. 306-313; Kischel (Fn. 14), 88 9.235-244. 

30 M., Müller-Chen/C. Müller/C. Widmer Lüchinger, Comparative Private Law (2015), 
411-424. Genauer heißt der Abschnitt „Legal Systems Influenced by Religion“ (ebenda 
349), mit dieser Definition ist aber im Grunde jedes Recht umfasst. (Meine Kritik bezieht 
sich hier auf den Titel, nicht den Inhalt des Abschnitts.) 

31 Zweigert/Kötz (Fn. 19), $ 22, S. 296-305. 

32 Siehe zur Diskussion etwa die Beiträge in: F. Oz-Salzberger/Y.Z. Stern (Hg.), The 
Israel Nation-State: Political, Constitutional, and Cultural Challenges (2014). 

33 Die angebliche Grundlage des islamischen Staats im islamischen Recht ist ein belieb- 
tes Thema für Journalisten: G. Wood, What ISIS Really Wants, The Atlantic (March 2015), 
<http://www.theatlantic.com/magazine/archive/2015/03/what-isis-really-wants/384980/>; 
siehe dagegen etwa A. Duderija, The “Islamic State” as Proponent of Neo-ahl hadıth Man- 
häj on Gender Related Issues, Hawwa 13 (2015), 198. 

34 Dazu C.B. Lombardi, Constitutional Provisions making sharia “a” or “the” chief source 
of legislation: where did they come from? What do they mean? Do they matter?, Am. U. 
Int’ L.Rev. 28 (2013), 737. 

35 Gute Diskussion bei H.A. Hamoudi, The Death of Islamic Law, Ga. J. Int’1 & Com. L. 
38 (2010), 293; siehe schon L. Abu-Odeh, The Politics of (Mis-)recognition: Islamic Law 
Pedagogy in American Academia, Am. J. Comp. L. 52 (2004), 789 ff. 
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gleichgesetzt wird, verstellt das für uns den Blick darauf, dass gerade auch in 
mehrheitlich islamischen Staaten staatliches Recht und nichtstaatliches reli- 
giösem Recht oft im Konflikt stehen.” 


c) Religiöses Recht als nichtpositives Recht 


Hinzu kommt ein weiteres. Selbst wo religiöse Rechte in der Rechtsverglei- 
chung als nichtstaatliche Rechte auftauchen, werden sie ganz weitgehend wie 
staatliche Rechte behandelt. Genauer: sie werden so behandelt, wie staatliche 
Rechte im 19. Jahrhundert, zu Zeiten der législation comparée behandelt wur- 
den: streng positivistisch. 

Das bedeutet erstens, dass die Rechtsvergleichung sich wesentlich auf die 
Interpretation von Texten beschränkt, also law in the books im Auge hat, an- 
statt law in action. Wir lernen viel über den Inhalt des Korans, weit weniger 
über seine heutige Anwendung. Juristen, die den Umgang mit modernen 
westlichen Gesetzen gelernt haben, sollten wissen, wie wenig ein Gesetzes- 
text allein über die Wirklichkeit des Rechts aussagt. Dennoch meinen er- 
staunlicherweise viele offenbar immer noch, den Inhalt eines ihnen fremden 
Rechts allein aufgrund ihrer Lektüre von Quellen bestimmen zu können, die 
viele hundert Jahre alt sind. Anders als bei der Vergleichung westlicher Rech- 
te, die die Rechtsprechung als wesentliche Quelle akzeptiert hat, wird bei 
religiösen Rechten existierende Rechtsprechung ganz oft marginalisiert oder 
sogar ignoriert — selbst dort, wo sie zugänglich wäre. Kaum mehr Aufmerk- 
samkeit wird den Meinungen heutiger Rechtsgelehrter geschenkt. Das alte 
antisemitische Klischee von Juden und Arabern, die blind dem Gesetz folgen 
und nicht unabhängig davon denken können, bricht unterbewusst immer noch 
durch. 

Freilich bietet religiöses Recht — wie auch andere nichtstaatliche Rechte?’ 
— besondere Probleme: Religiöses Recht wird oft eher gelebt als judiziert, und 
man braucht daher soziologische, nicht nur dogmatische Analysen. Wirkli- 
ches Verständnis des law in action müsste also über die Quellen hinausgehen 
und das tatsächliche Recht in der Gesellschaft erforschen. Das ist problema- 
tisch, weil vielen Rechtsvergleichern die notwendige rechtssoziologische und 
-anthropologische Expertise fehlt. 


6 Die Frage, ob Staat und Islam mit einander vereinbar sind, beschäftigt weiterhin 
Wissenschaft und Politik; siehe etwa für Argumente grundsätzlicher Unvereinbarkeit aus 
islamischer Sicht A.A. An-Na’im, Islam and the Secular State: Negotiating the Future of 
Shari’a (2008); W.B. Hallag, The Impossible State: Islam, Politics, and Modernity’s Predi- 
cament (2014). 

37 R, Michaels, Was ist nichtstaatliches Recht?, Eine Einführung, in: G.-P. Calliess (Hg.), 
Transnationales Recht: Stand und Perspektiven (2014), 39. 
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3. Religiöses Recht als Recht niederer Entwicklungsstufe? 


Dass religiöses Recht nichtstaatlich ist, ist allerdings nicht der einzige Grund 
dafür, dass die Rechtsvergleichung sich mit religiösen Rechten schwertut. 
Verbunden mit der Nichtstaatlichkeit ist die Annahme (implizit oder explizit), 
religiöse Rechte stünden auf einer niedrigeren Entwicklungsstufe als westli- 
che staatliche Rechte und seien deshalb nicht gut zu vergleichen. 

Das war nicht immer so. Bis zum 19. Jahrhundert spielten religiöse Rechte 
eine wichtige Rolle in der Rechtsvergleichung. Freilich zeigt sich schon im 
Fortschrittsdenken des 19. Jahrhunderts eine Kategorische Entgegensetzung 
von fortschrittlichem westlich-säkularem Recht einerseits und (angeblich) 
unwandelbarem religiösen Recht andererseits. Jhering etwa stellt das westli- 
che Recht, das Recht und Religion trennen kann, als einen Fortschritt dar, und 
setzte dem einen Orient entgegen, der „die Dogmen, Satzungen, Pflichten der 
Religion in die Fesseln des Rechts“ schlägt.°® Verwissenschaftlicht wird die- 
ser Gedanke bei Max Weber, dessen (vergleichend angelegte) Rechtssoziolo- 
gie sich ganz maßgeblich mit religiösen Rechten befasst.”” Weber entwirft 
einen Prozess der Rationalisierung, in dem das rationale, von Religion und 
Moral getrennte Recht westlicher Staaten auf einer höheren Entwicklungs- 
stufe steht als das religiöse Recht mit seiner von ihm so genannten „Kadi- 
Justiz“. 

Obwohl die Idee eines einheitlichen Fortschritts zweifelhaft geworden ist, 
ist der Gedanke der Rückständigkeit religiösen Rechts auch heute noch weit 
verbreitet, wenn auch häufig nur implizit. Insbesondere zum islamischen 
Recht heißt es häufig, dass es in der Entwicklung hinter dem westlichen Recht 
zurückgeblieben sei. Timur Kuran etwa hat die vielbeachtete These entwi- 
ckelt, das islamische Recht sei schuld am Rückstand islamischer Länder.*' 
Allgemein fordert man eine islamische Aufklärung und auch eine Übernahme 
der westlichen Idee der Trennung von Staat und Religion.“ Man verlangt also 
vom nichtwestlichen religiösen Recht, dass es einen Modernisierungsschritt 
nachholt, den das westliche Recht bereits vollzogen habe. 


38 R, v. Jhering, Geist des römischen Rechts auf den verschiedenen Stufen seiner Ent- 
wicklung Theil II.1 (3. Aufl., 1874) $ 24 (S. 26); vgl. auch ebenda $ 30 (S. 131). 

39 M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft (5. Aufl., 1972), 387-513. 

4 M, Weber (Fn. 39), 563. Zur Nutzung der Kadijustiz als Abgrenzungskriterium siehe 
I. Rabb, Against Kadijustiz: On the Negative Citation of Foreign Law, Suffolk U. L. Rev. 
48 (2015) 343-377. 

4 T. Kuran, The Long Divergence: How Islamic Law Held Back the Middle East 
(2012). 

42 Das ist eine spezifisch auf das Recht bezogene Variante der allgemeinen These, dass 
die islamische Welt durch das Ausbleiben der Säkularisierung zurückgeworfen werde: 
D. Diner, Versiegelte Zeit: Über den Stillstand in der islamischen Welt (2007); H. Abdel- 
Samad, Der Untergang der islamischen Welt — Eine Prognose (2011). 
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Diese Entgegensetzung von „modernem“ westlich-säkularem Recht einer- 
seits und zurückgebliebenem religiösen Recht andererseits hat maßgeblich 
zur Marginalisierung religiöser Rechte geführt. Wenn man annimmt, wie es 
vielfach geschieht, dass nur Rechtsordnungen auf derselben Entwicklungs- 
stufe vergleichbar seien,*” müssen religiöse Rechte notwendig aus der Ver- 
gleichung herausfallen. Die moderne Rechtsvergleichung, wie sie sich insbe- 
sondere seit dem Pariser Kongress von 1900 entwickelt hat,“ verengt, als 
spezifisch juristische Disziplin, ihren Blick ganz wesentlich auf europäische 
und europäisch geprägte Rechte. Insbesondere die Vergleichbarkeit zwischen 
civil law und common law wird nun wichtig, ebenso der Export europäischen 
Rechts in andere Staaten. Die traditionell nichteuropäischen Rechte werden 
dagegen nunmehr in einer Ausdifferenzierung der Rechtswissenschaften an- 
deren, häufig neu gebildeten Disziplinen zugewiesen; neben der Rechtssozio- 
logie insbesondere der Rechtsethnologie und auch der Religionswissenschaft. 
(Und Weber selbst spielt, erstaunlicherweise, in der Rechtsvergleichung kaum 
noch eine Rolle.*) 


a) Der marginalisierte Einfluss 


Allerdings waren religiöse Rechte nicht immer rückständig. Dass das kanoni- 
sche Recht im Mittelalter entwickelter war als das weltliche Recht und dieses 
maßgeblich beeinflusst hat, ist bekannt,’ wenn es auch erstaunlicherweise 
nicht oft diskutiert wird. Noch weniger bekannt, vielleicht auch weniger 
bedeutsam, ist der direkte Einfluss des jüdischen Rechts auf das westlich- 
staatliche Recht, also ohne den Zwischenschritt des christlichen Rechts.*? 


43 G. Radbruch, Über die Methode der Rechtsvergleichung, Monatsschrift für Krimi- 
nalpsychologie und Strafrechtsreform 2 (1905/06), 422-425. 

* In Paris spielten auch religiöse Rechte eine Rolle. Siehe M. Rapaport, L’esprit du 
Talmud et son influence sur le droit judaique, in Congrès international de droit compare 
tenu à Paris du 31 juillet au 4 aout 1900: Procès-verbaux des séances (1905) 310-316. Von 
Rapaport stammt auch eine der wenigen monographischen Behandlungen religiösen Rechts 
als Kategorie: M. Rapaport, Das religiöse Recht und dessen Charakterisierung als Rechts- 
theologie (1913). 

45 Siehe aber etwa A. Riles, Comparative Law and Socio-legal Studies, in: Reimann/ 
Zimmermann (Fn. 18), 775. 

46 Grundlegend H.J. Berman, Recht und Revolution: Die Bildung der westlichen Rechts- 
tradition (1991); ders., Law and Revolution II: The Impact of the Protestant Reformations 
on the Western Legal Tradition (2003); daneben etwa O. Condorelli/Y. Mausen/F. Roumy/ 
M. Schmoeckel (Hg.), Der Einfluss der Kanonistik auf die europäische Rechtskultur 
(5 Bände, 2009/2012/2014/2016). 

#7 So auch Berman (Fn. 18), 740. 

48 Zweifelnd H.J. Berman, Law and Revolution: The Formation of the Western Legal 
Tradition (1983), 588. Für solchen Einfluss aber etwa N. Isaacs, The influence of Judaism 
on Western law, in: The legacy of Israel (Oxford, 1927), 377; E. Grafman, Influence of 
Mosaic Law upon Current Legal Systems, J. Marshall L.Q. 2 (1936-37), 351; C. Auerbach, 
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Sicherlich unterschätzt ist dagegen, jedenfalls in weiten Teilen der Rechts- 
vergleichung, der Einfluss des islamischen Rechts auf das europäische.” So 
meinen einige, den trust des common law auf den islamischen wagf zurück- 
führen zu können.?® Auch das europäische Gesellschaftsrecht findet jedenfalls 
zum Teil Ursprünge im islamischen Recht; jedenfalls ist die Kommende 
höchstwahrscheinlich von der islamischen mudharaba beeinflusst.°! Weitere 
Institutionen des westlichen Rechts sind vielleicht vom islamischen Recht 
beeinflusst, so etwa die Inns of Court des common law” und vielleicht sogar 
das trial by jury.” 

Diese weitgehende Ignorierung und Marginalisierung der Einflüsse religi- 
ösen Rechts ist nicht zufällig. Sie ist zu einem großen Teil Konstitutiv für die 
westliche Rechtstradition — und eben aus diesem Grunde problematisch.°* Es 
gehört maßgeblich zum Selbstverständnis des europäischen Rechts, dass es 
im Rahmen von Aufklärung und Säkularisierung die Dominanz der Religion 
überwunden hat. Das kanonische Recht blieb akzeptabel für das säkulare 
Recht, weil es sich auf den innerkirchlichen Bereich beschränkte. Das jüdi- 
sche Recht dagegen war im 19. Jahrhundert das Objekt wütender Polemiken, 
weil es, nach Ansicht aufgeklärter christlicher Juristen, den Juden bei der 
Emanzipierung und Modernisierung im Wege stand, die die Christen bereits 


The Talmud — A Gateway to the Common Law, Western Reserve L.Rev. 3 (1951), 5; für 
eine spezielle Regelung M.J. Broyde, The Hidden Influence of Jewish Law on the Com- 
mon Law: One Lost Example, Emory L.J. 57 (2008), 1403. 

® Siehe dazu etwa J.A. Makdisi, The Islamic Origins of the Common Law, N.C.L.Rev. 
77 (1998-99), 1635-1739; R. Sakrani, The Law of the Other: An unknown Islamic chapter 
in the legal history of Europe, Rechtsgeschichte 22 (2014), 90, insb. 97 ff.; ferner R. Potz, 
Islam und islamisches Recht in der europäischen Rechtsgeschichte (2011), <www.ieg-ego.eu/ 
potzr-2011a-de> (erschienen 11.1.2011). 

5 M.M. Gaudiosi, The Influence of the Islamic Law of Waqf on the Development of 
the Trust in England: The Case of Merton College, Penn. L.Rev. 136, No. 4 (1988), 1231; 
A. Avini, The Origins of the Modern English Trust Revisited, Tul.L.Rev. 70 (1995-96), 
1139; G. P. Verbit, The Origins of the Trust (2002). 

5! A.L. Udovitch, At the Origins of the Western Commenda: Islam, Israel or Byzantium?, 
Speculum 37 (1962), 198; J.H. Pryor, The Origins of the Commenda Contract, Speculum 
52 (1977), 5; A.E. Lieber, Eastern Business Practises and Medieval European Commerce, 
The Economic History Review 21 (1968), 230; vgl. auch S. Aslanian, The Circulation of 
Men and Credit: The Role of the Commenda and the Family Firm in Julfan Society, Journal 
of the Economic and Social History of the Orient, Vol. 50, No. 2/3, Spatial and Temporal 
Continuities of Merchant Networks in South Asia and the Indian Ocean (2007), 124, 127 f. 

5 G. Makdisi, The Guilds of Law in Medieval Legal History: An Inquiry into the Ori- 
gins of the Inns of Court, Zeitschrift für Geschichte der Arabisch-Islamischen Wissen- 
schaften 1 (1984), 233; wieder abgedruckt in Clev. St. L.Rev. 34 (1985-86). 

5 J.A. Makdisi, The Islamic Origins of the Common Law, N.C.L.Rev. 77 (1998-99), 
1635, 1681-1695. 

> Klassisch dazu P.G. Monateri, Black Gaius — A Quest for the Multicultural Origins 
of the “Western Legal Tradition”, Hastings L.J. 51 (2000), 479-556. 
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vollzogen hatten." In der heutigen, häufig heftigen, Kritik des islamischen 
Rechts wiederholt sich dieser Topos: Wenn es heißt, der Islam müsse seine 
eigene Aufklärung unternehmen, wird Modernisierung über das europäische 
Modell definiert. 


b) Die abgebrochene Modernisierung 


Selbst wenn es richtig sein sollte, dass religiöses Recht sich heute auf einer 
niedrigeren Entwicklungsstufe befinde, so verweist das auf eine auch für die 
Rechtsvergleichung relevante Entwicklung: die abgebrochene Modernisierung. 
Bis ins 18. und 19. Jahrhundert hinein nämlich waren verschiedene religiöse 
Rechte in einer Modernisierung begriffen, die derjenigen des weltlich- 
säkular-staatlichen Rechts in vielerlei Hinsicht entsprach - bis auf eben den 
Unterschied, dass sie nicht säkular waren. Die Diskussionen innerhalb des 
jüdischen Rechts des 19. Jahrhunderts etwa verlaufen über die ganze Band- 
breite von ultraorthodox bis ausgesprochen liberal.°° Auch das islamische 
Recht war im Begriff sich zu modernisieren: wir finden Professionalisierung, 
Rationalisierung, Systematisierung, Kodifikation (insbesondere in der Majalla, 
der osmanischen Kodifikation des islamischen Rechts), und sogar Verstaatli- 
chung.” Diese Modernisierung erfolgte teilweise nach westlichem Vorbild, 
teilweise als eigenständige Entwicklung. 

Indes ist diese Form der Modernisierung abgebrochen. Innerhalb westli- 
cher Staaten hatten religiöse Rechte eine zunehmend marginale Stellung; hier 
bedeutete Modernisierung notwendig Säkularisierung. Diese Gleichsetzung 
von Modernisierung und Säkularisierung wurde nun auch in die europäischen 
Kolonien übertragen: Die europäische Entwicklungshilfe bei der Modernisie- 
rung beschränkte sich häufig darauf, das lokale religiöse Recht durch west- 
lich-säkulares Recht zu ersetzen, anstatt ihm bei der eigenen Modernisierung 
zu helfen. Noch heute sehen wir diese Entwicklung häufig, sowohl im Recht 
der Menschenrechte als auch bei der Entwicklungshilfe durch die Weltbank 
und andere Institutionen. Religiöses Recht wird durch westlich-säkulares 
Recht ersetzt und lediglich in Teilbereichen, insbesondere im angeblich kul- 
turintensivereren Familien-und Erbrecht, in eine „ethnische Nische“ verbannt.°° 


> A. Gotzmann, Jüdisches Recht im kulturellen Prozess: Die Wahrnehmung der Ha- 
lacha im Deutschland des 19. Jahrhunderts (1997); K. Gerhardt, Frühneuzeitliches Juden- 
tum und „Rabbinismus“ — Zur Wahrnehmung des jüdischen Rechts in den Zivilisationsde- 
batten der Aufklärung, trajectoires 4 (2010), <trajectoires.revues.org/474>. 

5 Vgl. Gotzmann (vorige Fn.). 

57 J.N.D. Anderson, Codification in the Muslim World: Some Reflections, RabelsZ 30 
(1966), 241; S. Zubaida, Law and power in the Islamic World (2003). 

58 Begriff (zum Hindu-Recht) bei W. Menski, Comparative Law in a Global Context: 
The Legal Systems of Africa and Asia (2. Aufl., 2006), 243; vgl. ebenda 199 zum Funda- 
mentalismus als Reaktion. 


Religiöse Rechte und postsäkulare Rechtsvergleichung 53 


Diese Gleichsetzung von Modernisierung mit Europäisierung hatte fatale 
Folgen für die religiösen Rechte. Wenn Modernisierung notwendig Säkulari- 
sierung bedeutete, dann blieb für Modernisierung innerhalb des religiösen 
Rechts kein Raum. Damit erstarkten notwendig im religiösen Recht die kon- 
servativen, reformfeindlichen Elemente. Dass religiöse Rechte heute oft so 
reaktionär wirken, ist insofern auch eine Folge der Kolonialisierung. Insofern 
jedenfalls muss der religiöse Fundamentalismus, der sich in allen wichtigen 
Religionen und ihrem Recht findet (ohne sie zu bestimmen), auch als anti- 
kolonialistisches Projekt verstanden werden. Ebenso, wie sich das westlich- 
säkulare Recht im Gegensatz zum religiösen Recht definiert, definiert sich 
das fundamentalistische religiöse Recht im Gegensatz zum westlichen Recht. 


4. Religiöses Recht als fundamental anders? 


Das führt zum dritten und wichtigsten Grund für die marginale Rolle religiö- 
ser Rechte in der Rechtsvergleichung. In der Behauptung, religiöse Rechte 
stünden auf einer niedrigeren Entwicklungsstufe als westlich-säkulare Rech- 
te, spiegelt sich auch die Idee eines fundamentalen Unterschieds: es „über- 
wiegt bei [religiösen Rechten] in so ausgeprägtem Maße der göttliche Ur- 
sprung und der Glaubensaspekt, dass sie sich schon deshalb grundlegend von 
den hier betrachteten, rein menschengemachten Rechtsordnungen unterschei- 
den“.” 


a) Verabsolutierung der Religiosität? 


Damit wird ein fundamentaler Gegensatz formuliert. Religiöse Rechte wer- 
den auf ihren religiösen Charakter reduziert. Die Differenz zwischen religiö- 
sen und säkularen Rechten wird also sowohl absolutiert als auch essentia- 
lisiert (was im Übrigen manchmal auch von Seiten des religiösen Rechts 
erfolgt). Religiöses Recht wird zum vollständig anderen gemacht.°! Das 
bedeutet, im Ernstfall, dass ein Vergleich schlicht nicht möglich ist, ohne den 
religiösen Charakter des religiösen Rechts zu ignorieren. In dieser Entgegen- 
setzung wird die Religiosität des religiösen Rechts verabsolutiert. 

Warum aber soll religiöses Recht auf seine Religiosität reduziert werden? 
Jedenfalls für das Recht islamischer Staaten ist das sehr fraglich — dieses 
kann, wie oben bereits gesagt, nicht auf islamisches Recht reduziert werden. 
Aber selbst für nichtstaatliches religiöses Recht ist eine solche Reduzierung, 


> Kischel (Fn. 14), $ 11 Rn. 3. 

60 Siehe zum jüdischen Recht die Diskussion bei A. Radzyner, Between Scholar and Ju- 
rist: The Controversy over the Research of Jewish Law Using Comparative Methods at the 
Early Time of the Field, Journal of Law and Religion 23 (2007-08), 189. 

61 Zu R. Davids Behandlung des islamischen Rechts siehe J. Schacherreiter, Das Ver- 
hängnis von Ethnozentrismus und Kulturrelativismus in der Rechtsvergleichung: Ursachen, 
Ausprägungsformen und Strategien zur Überwindung, RabelsZ 77 (2013), 272, 281 f. 


54 Ralf Michaels 


verbunden mit der behaupteten Unvergleichbarkeit, nicht recht einsichtig. 
Warum sollte etwa ein Wucherverbot im jüdischen Recht nicht mit den 
Regeln zur lésion enorme des französischen Code civil vergleichbar sein? 
Auf der Regelebene jedenfalls gibt es Regeln auch im religiösen Recht bei 
denen die Rückbindung an die Religion nur sehr indirekt ist. 

Darüber hinaus gibt es innerhalb verschiedener religiöser Rechte eine Ten- 
denz, das eigene Recht gewissermaßen als säkulares neu zu interpretieren. 
So sprach man längere Zeit von einer Säkularisierung des islamischen Rechts, 
das sich von der religiösen Basis und Unabänderlichkeit hin zu einem welt- 
lichen und veränderlichen Recht zu wandeln schien.“ In Israel gab es seit der 
Staatsgründung Versuche, das jüdische Recht als Grundlage des jüdischen 
Staats zu akzeptieren, wobei aber nur einige dieses jüdische Recht als spe- 
zifisch religiös verstanden, andere dagegen eine säkularisierte Variante be- 
vorzugten.° Letztere wurde Mishpat ‘Ivri genannt, hebräisches Recht, zur 
Abgrenzung nicht nur von Halacha, sondern auch von Mishpat ha-Torah 
(Torah-Recht).°* Diese Tendenzen lassen sich für eine Rechtsvergleichung, 
die den religiösen Charakter verabsolutiert, überhaupt nicht erfassen. 


b) Irrelevanz der Religiosität? 


Wenn es also in die Irre führt, den religiösen Charakter religiöser Rechte zu 
verabsolutieren, sollte man dann stattdessen den religiösen Charakter schlicht 
für irrelevant erachten? Paul Heinrich Neuhaus etwa hat das für das kanoni- 
sche Recht behauptet: 


„An sich ist für die Rechtsvergleichung nicht die theologische Bewertung des kanonischen 
Rechts bedeutsam, ob etwa nach der berühmten These von Sohm das Kirchenrecht mit dem 
Wesen der Kirche im Widerspruch steht oder das Kirchenrecht, wie man andererseits 
gesagt hat, ‚der theologische Modus des Rechtes ist‘. Solche Fragen berühren den Rechts- 
vergleicher ebenso wenig, wie der Kunstgeschichtler angesichts einer Ikone etwa nach dem 
Grade der Frömmigkeit ihres Malers oder nach ihrer Verehrung durch die Gläubigen oder 


nach ihrem Ruf als ‚wundertätig‘ fragt“.° 


€ Siehe etwa A. Layish, The Contribution of the Modernists to the Secularization of Is- 
lamic Law, Middle Eastern Studies 14 (1978), 263. 

& Siehe etwa I. Englard, The Problem of Jewish Law in a Jewish State, Israel Law Re- 
view 3 (1968), 254; J.E. David, Beyond the Janus Face of Zionist Legalism: The Theo- 
Political Conditions of the Jewish Law Project, Ratio Juris 18 (2005), 206. 

6% A. Likhovski, The Invention of “Hebrew Law” in Mandatory Palestine, Am. J. Comp. L. 
46 (1998) 339; Radzyner (Fn. 60), 193-199. 

65 P, Neuhaus, Ehe und Kindschaft in rechtsvergleichender Sicht (1979), 284. Der Hin- 
weis auf Sohm ist aufgeschlüsselt als R. Sohm, Kirchenrecht I (1892), 1. Den Hinweis auf 
das Kirchenrecht als „der theologische Modus des Rechtes“ habe ich nicht ausfindig machen 
können. Vielleicht bezieht sich Neuhaus auf die umgekehrte Idee, dass das Kirchenrecht 
der juristische modus des Theologischen sei; so C.G. Fürst, Kirchenrecht oder Kirchen- 
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Das kann nun aber auch nicht richtig sein. Es dürften nur wenige Kunst- 
geschichtler sein, für die der Ruf einer Ikone als wundertätig irrelevant ist — 
diejenigen nämlich, die ein Kunstwerk gewissermaßen aus sich selbst heraus 
verstehen wollen, unter Ausschluss seiner gesellschaftlichen Bedeutung.‘ 
Gleiches gilt für den Rechtsvergleicher, für den der religiöse Hintergrund des 
religiösen Rechts irrelevant ist. Eine solche Beschränkung des Rechts auf 
seinen positiven Regelungsgehalt mag nicht völlig bedeutungslos sein. Aber 
sie macht es unmöglich, das Recht im gesellschaftlichen Kontext zu verste- 
hen, wie es in der Rechtsvergleichung zu Recht gefordert wird. Und sie macht 
es unmöglich, die symbolische Bedeutung des Rechts zu erfassen. 

Solche Beschränkung erscheint insbesondere beim religiösen Recht prob- 
lematisch. Suzanne Last Stone hat das sehr eindrucksvoll hinsichtlich des 
jüdischen Rechts dargelegt, das zunehmend als relevant für Rechts- und Ver- 
fassungstheorie und Verfassungsrecht diskutiert wird.’ Sie legt dar, dass das 
jüdische Recht, so dogmatisch es sich auch gibt, ohne seinen transzendenten 
Hintergrund nicht richtig zu verstehen sei. Einen ähnlichen Punkt macht Nils 
Jansen gegenüber Versuchen, das moderne Vertragsrecht auf die Spätscho- 
lastiker zurückzuführen: Was die Spätscholastiker entwickelten und was uns 
heute wie eine überraschend moderne Privatrechtsdogmatik erscheint, war 
seinerzeit etwas anderes, nämlich eine Sammlung von Regeln zur Rettung der 
eigenen Seele.°® Ein Rechtsvergleich, der diese Aspekte ohne weitere Begrün- 
dung als irrelevant abtut, muss notwendig unvollständig sein; er kann dem 
religiösen Recht nicht vollständig gerecht werden. 


ordnung?, Zur Ideengeschichte der kirchlichen Rechtsordnung, in: U. Mosiek/H. Zapp 
(Hg.), Ius et salus animarum - Festschrift für Bernhard Panzram (1977), 43. 

6 Vgl. E. Panofsky, Iconography and Iconology: An Introduction to the Study of Re- 
naissance Art, in: ders., Meaning in the Visual Arts: Papers in and on Art History (1955), 
26. H. Damisch, Semiotics and Iconography (1975). 

67 S.L. Stone, The Pursuit of the Countertext: The Turn to the Jewish Legal Model in 
Contemporary American Legal Theory, Harv. L.Rev. 106 (1993), 813; dies., Jüdisches 
Recht in der postmodernen Rechtstheorie, in: K.-H. Ladeur/l. Augsberg (Hg.), Talmu- 
dische Tradition und moderne Rechtstheorie (2012), 153. Zur US-amerikanischen Debatte 
zusammenfassend J. v. Daniels, Religiöses Recht als Referenz — Jüdisches Recht im 
rechtswissenschaftlichen Vergleich (2009). Siehe jetzt auch Ladeur/Augsberg (diese Fn.). 

68 N. Jansen, Theologie, Philosophie und Jurisprudenz in der spätscholastischen Lehre 
von der Restitution: Außervertragliche Ausgleichsansprüche im frühneuzeitlichen Natur- 
rechtsdiskurs (2013); ders., Verwicklungen und Entflechtungen: Zur Verbindung und Dif- 
ferenzierung von Recht und Religion, Gesetz und rechtlicher Vernunft im frühneuzeit- 
lichen Naturrechtsdiskurs, ZSS (GA) 132 (2015), 29. 
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III. Postsäkulare Rechtsvergleichung: Grundlagen 


1. Herausforderungen 


Es gibt also Gründe, weswegen religiöse Rechte in der Rechtsvergleichung 
marginalisiert werden. Freilich lassen sich aus den drei genannten Gründen 
auch Anstöße für die Rechtsvergleichung entwickeln. 


a) Religiöses Recht als globalisiertes Recht 


Ich habe oben zu zeigen versucht, warum religiöses Recht schlecht in eine auf 
staatliches Recht fokussierte Rechtsvergleichung passt. Freilich ist diese 
Fixierung der Rechtsvergleichung auf staatliche und westliche Rechte selbst 
ein Problem - William Twining spricht abschätzig von der „country and wes- 
tern tradition of comparative law“. Im selben Maße, in dem wir das Staats- 
paradigma der Rechtsvergleichung als veraltet durch ein neues transnatio- 
nales Paradigma ersetzten müssen,” erkennen wir, dass religiöse Rechte in 
dieses transnationale Paradigma gut passen können. ”! 

Tatsächlich sind nämlich die allermeisten religiösen Rechte nicht nur 
nichtstaatlich, sondern auch transnational, entsprechend der Ausbreitung ihrer 
Religionen. Anders als staatliches Recht ist religiöses Recht nicht territorial 
sondern personal begrenzt. Das ist am offensichtlichsten vielleicht für das 
jüdische und das islamische Recht.” Das jüdische Recht, das historisch stark 
lokal differenziert war, verliert unter dem Einfluss der Globalisierung den 
traditionell bestimmenden Schwerpunkt auf das Verhältnis zum Staat; es wird 
intern gleichzeitig plural und stärker verbunden.’ Auch die islamische Idee 
der umma, also der weltweiten Gemeinschaft der Gläubigen, postuliert eine 
transnationale Gemeinschaft, die auch Rechtsgemeinschaft ist, und dadurch in 
der Globalisierung besondere Bedeutung gewinnt,” wenn auch vielleicht eher 
als intern differenzierte Gemeinschaft” denn als fundamentalistische und da- 
mit notwendig intern vereinheitlichte. Der Vergleich mit dem ius commune, 


© W.L. Twining, Comparative Law and Legal Theory: The Country and Western Tradi- 
tion, in: I. Edge (Hg.), Comparative Law in Global Perspective (2000), 21. 

7 R, Michaels (Fn. 20). 

7! Siehe allgemein P. James/P. Mandaville (Hg.), Globalization and Culture, Bd. II: 
Globalizing Religions (2010). 

72 Vgl. A.A. An-Na’im, Globalization and Jurisprudence: An Islamic Law Perspective, 
Emory L.J. 54 (2005), 25. 

73 A. Israel-Vleeschhouwer, Jewish law in the age of globalisation: conceptual impacts, 
multi-player interaction and halachic re-organisation of the Jewish ‘community’, European 
Review of History 18 (2011), 57. 

74 P. Mandaville, Transnational Muslim Politics: Reimagining the Umma (2001). 

75 So jedenfalls R. Hassan, Globalisation’s Challenge to the Islamic Ummah, Asian 
Journal of Social Science 34 (2006), 311. 
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das ja auch intern differenziert war, bietet sich an.’® Aber auch andere religiö- 
se Rechte haben eine transnationale Komponente. Hinduistisches Recht etwa 
gilt zwar vornehmlich in Indien, hat aber Bedeutung auch etwa in Ostafrika” 
und in Südafrika.’® Auch das buddhistische Recht hat eine globale Kompo- 
nente, und zwar sowohl in seinem Fokus auf die Menschheit als Ganze als 
auch in seiner Verbreitung auch außerhalb Asiens.” Und auch der christliche 
Fundamentalismus hat eine globale Komponente, die sich auch auf das Recht 
auswirkt.°® 

Wenn nun zu Recht gefordert wird, dass sich die Rechtsvergleichung für 
transnationale Rechte öffnen muss, spricht man oft in erster Linie von trans- 
nationalem Wirtschaftsrecht, insbesondere der sogenannten lex mercatoria. 
Selbst wenn religiöse Rechte als transnational erkannt werden, hält man sie 
für so unterschiedlich, dass man sie nicht vergleichen will.°' Sieht man sich 
allerdings den Diskurs zum westlichen nichtstaatlichen Wirtschaftsrecht an, 
findet man eine Fülle religiöser und quasireligiöser Begründungsmodelle.°? 
Unterbewusst dienen offenbar religiöse Rechte doch als Vorbild. Und in der 
Tat sind religiöse Rechte in vielerlei Hinsicht ein lohnenderes Objekt für die 
Studie transnationaler Rechte als die lex mercatoria. Bei ihnen handelt es sich 
um entwickelte Rechte mit langer Geschichte, verankert in real existierenden 
Gemeinschaften — alles Dinge, die man von der sogenannten modernen lex 
mercatoria weit weniger sicher sagen kann. 


b) Die Irrelevanz des Entwicklungsstands für die Rechtsvergleichung 


Dass religiöse Rechte transnationaler Natur sind, schwächt den oben disku- 
tierten zweiten Grund für ihre marginale Rolle: ihre angeblich rückständige 
Natur. Freilich stellt sich hierzu eine fundamentale Frage, die über religiöse 
Rechte hinausgeht: ob es nämlich in der Rechtsvergleichung auf den Ent- 


76 H. P. Glenn, On Common Laws (2005), 134-140. 

7" Dazu J.D. Derrett, Introduction to Modern Hindu Law (1963), 535-556. 

78 C. Rautenbach, in: dies. (Hg.), Introduction to Legal Pluralism (4. Aufl., 2014), 257, 
269-271, 291 f., 308 f. 

7 Siehe etwa S.B. King, An Engaged Buddhist Response to John Rawls’ The Law of 
Peoples, Journal of Religious Ethics 34 (2006), 637; U. Dessi, Shin Buddhism and Global- 
ization: Attitudes toward the Political Subsystem and Pluralism at the Organizational and 
Individual Levels, in: ders. (Hg.), The Social Dimension of Shin Buddhism (2010), 251; 
ders., Japanese Religions and Globalization (2013). Allgemein zum Buddhismus als einer 
transnationalen Religion, siehe L. Kalmanson/J.M. Shields (Hg.), Buddhist Responses to 
Globalization (2014). 

#0 Vgl. G.F. Thompson, Religious fundamentalisms, territories and ‘globalization’, 
Economy and Society 36 (2007), 19, 30-40. 

8l Kischel (Fn. 14), $ 11 Rn. 3. 

82 Vgl. R. Michaels, Dreaming law without a state: scholarship on autonomous interna- 
tional arbitration as utopian literature, London Review of International Law 1 (2013), 35. 
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wicklungsstand überhaupt ankommen kann. Die Idee verschiedener Entwick- 
lungsstufen, die Gesellschaften notwendig durchlaufen, ist nämlich mittler- 
weile fast völlig diskreditiert. Natürlich haben Gesellschaften unterschiedliche 
Entwicklungsstandards. Aber messbar ist das nur als Unterschied zwischen 
Gesellschaften, nicht hinsichtlich einer behaupteten objektiv notwendigen 
Richtung, die Gesellschaften nehmen müssen. Das alles sollte kaum mehr der 
Diskussion bedürfen. 

Für die Rechtsvergleichung ergeben sich zwei konkrete Implikationen. 
Erstens wissen wir, dass wir interkulturell vergleichen müssen. Die Globali- 
sierung macht es schlicht notwendig, auch Rechtsordnungen unterschiedlicher 
Entwicklungsstufe miteinander zu vergleichen, schon weil diese koexistieren 
und miteinander ständig in Kontakt kommen.® Ernst Blochs Wort von der 
Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen trifft hier ganz besonders zu.°* Wir 
müssen etwa jüdisches Scheidungsrecht mit dem deutschen schon deshalb 
vergleichen, weil uns ein solcher Vergleich in der ordre public-Prüfung auf- 
gegeben ist. 

Zweitens wissen wir, dass wir auch interkulturell vergleichen können und 
daher auch zwischen Gesellschaften unterschiedlicher Entwicklungsstufe. 
Gewiss mag die behauptete Voraussetzung für die funktionale Rechtsverglei- 
chung, dass nämlich verschiedene Gesellschaften die gleichen Funktionen zu 
erfüllen haben, bei sehr unterschiedlichen Gesellschaften schwieriger zu er- 
füllen sein.°° Unmöglich ist solche Vergleichung indes nicht. Vielmehr ist 
funktionale Rechtsvergleichung gerade deshalb so attraktiv für solche Ver- 
gleiche, weil sie sich auf einzelne Funktionen beschränkt und nicht Gesell- 
schaften oder Rechtsordnungen als ganze vergleichen muss.’ Das gilt ver- 
stärkt dann, wenn man, wie anderswo vorgeschlagen, Probleme wie auch 
Funktionen nicht als objektive Elemente der Welt versteht, sondern vielmehr 
als Konstrukte, die dabei helfen, Rechtsordnungen zu verstehen und ver- 
gleichbar zu machen.®® 


% H, Kötz, Alte und neue Aufgaben der Rechtsvergleichung, JZ 2002, 257, 263. 
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F. Ferrari/P. de Miguel Asensio (Hg.), Encyclopedia of Private International Law (im Er- 
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86 Zum islamischen Recht etwa K. Bälz, Sharia Risk?, How Islamic Finance Has Trans- 
formed Islamic Contract Law (2008), 6. 
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c) Die religiöse Natur der religiösen Rechte 


Damit komme ich zum dritten Grund dafür, dass religiöse Rechte margina- 
lisiert sind: ihre religiöse Natur. In gewisser Weise umfasst dieser Grund die 
beiden anderen. Schließlich ist es die Säkularisierung, die — zumindest in 
Europa - zur Staatlichkeit allen Rechtes geführt hat, und die gleichzeitig als 
Bewegung der Modernisierung das religiöse Recht als vergleichsweise rück- 
ständig erscheinen lässt. 

Oben wurde diskutiert, dass das religiöse Element weder absolutiert noch 
negiert werden darf. Religiöses Recht ist auch religiös, aber es ist auch Recht. 
Die Verabsolutierung des religiösen Elements führt zur Unvergleichbarkeit, 
aber sie verzerrt das religiöse Recht. Die Negierung des religiösen Elements 
ermöglicht Vergleichbarkeit, führt aber ebenfalls zur Verzerrung. Benötigt 
wird ein Ansatz an die Rechtsvergleichung, der es ermöglicht, säkulare mit 
religiösen Rechten zu vergleichen, ohne dabei das religiöse Element der letz- 
teren zu leugnen. Ein solcher Ansatz soll im Folgenden entworfen werden. 


2. Rechtsvergleichung in der postsäkularen Gesellschaft 


Bei der Frage, wie mit dem religiösen Charakter des religiösen Rechts umzu- 
gehen ist, spiegelt sich in der Rechtsvergleichung eine grundsätzlichere Frage 
wider: Wie soll unsere säkularisierte Gesellschaft mit der wiedererstarkten 
Religion umgehen? Hierzu gibt es eine lebhafte Diskussion mit den unter- 
schiedlichsten Positionen. Für die Rechtsvergleichung besonders fruchtbar ist 
die Idee der postsäkularen Gesellschaft, die Jürgen Habermas fruchtbar ge- 
macht hat.°” Hintergrund für die Idee der postsäkularen Gesellschaft ist die 
Erkenntnis, dass die Säkularisierung keineswegs zum Verschwinden der Re- 
ligion geführt hat. Sie hat nicht einmal dazu geführt, dass die Religion zur 
reinen Privatsache wird.” Vielmehr stellen — sicher in anderen Teilen der 
Welt, aber sogar in Europa — Religionen den Anspruch, dass ihre Positionen 
auch zu Fragen des öffentlichen Lebens ernst genommen und berücksichtigt 
werden. Das geht über rituelle Fragen (wie etwa das Schächten oder das Kopf- 
tuch) hinaus auch in gesellschaftliche Fragen wie die Regelung von Ehe und 
Familie bis hin zur Zulässigkeit der Gentechnologie. 


8 J, Habermas, Glauben und Wissen (2001); vgl. auch ders., Politik und Religion, in: 
F.W. Graf/H. Meier (Hg.), Politik und Religion. Zur Diagnose der Gegenwart (2013); 
M. Reder!J. Schmidt (Hg.), „Ein Bewußtsein von dem, was fehlt“: Eine Diskussion mit 
Jürgen Habermas (2007). Aus der Diskussion, siehe auch etwa M. Lutz-Bachmann, Post- 
säkularismus: Zur Diskussion eines umstrittenen Begriffs (2015); M. Breul, Religion in der 
politischen Öffentlichkeit (2015). Habermas’ Theorie ist nicht unproblematisch; dass sie 
hier als Grundlage genommen wird, bedeutet nicht Zustimmung im Einzelnen. 

%0 Dazu insbesondere J. Casanova, Public Religions in the Modern World (1994); siehe 
jetzt auch ders., Europas Angst vor der Religion (3. Aufl., 2015). 
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Unter einer postsäkularen Gesellschaft versteht Habermas nun eine solche, 
die die Religion nicht nur duldet, sondern ihr sogar eine wichtige Rolle in der 
Gesellschaft zugesteht, freilich von der Religion umgekehrt fordert, das Recht 
und die Menschenrechte zu achten. Abgelehnt werden also nicht nur reli- 
giöser Fundamentalismus einerseits und radikaler Atheismus andererseits als 
Positionen, die keine Gegenposition akzeptieren. Abgelehnt wird auch eine 
Idee der Säkularität, nach der Religionen nur für den Privatbereich anerkannt 
werden, für Fragen der Öffentlichkeit dagegen ein Primat der säkularen Poli- 
tik verlangt wird. 

Dialog zwischen Staat und Religion, so Habermas, ist möglich und nötig, 
freilich nicht ohne Übersetzung zwischen der partikular-religiösen Sprache 
einerseits und der allgemein-rationalen Sprache andererseits, die Politik und 
Philosophie beherrscht. Während nun in einer rein säkularen Gesellschaft sol- 
che Positionen lediglich wie beliebige Meinungsäußerungen behandelt wür- 
den, muss die postsäkulare Gesellschaft davon ausgehen, dass die Positionen 
von Religionen ihrerseits als solche ernstgenommen werden müssen. Das 
heißt zum ersten, dass ihr spezifisch religiöser Charakter einerseits nicht 
aufgelöst werden kann, andererseits aber ihr Anspruch auf Beitrag zum 
Diskurs nicht bloß als partikulare Stellungnahme marginalisiert werden Kann. 
Es heißt zweitens, dass die Religionen zur politischen Diskussion etwas Ei- 
genständiges beizutragen haben, das der säkularen Politik und Philosophie 
fehlt. 


3. Anerkennung religiöser Rechte 


Wie können diese Gedanken in die Rechtsvergleichung übersetzt werden? 
Insbesondere zwei Ideen lassen sich fruchtbar machen. Das erste ist die Idee 
der Anerkennung der Religion als eigenständigem Dialogteilnehmer. Über- 
setzt in die Rechtsvergleichung bedeutet das, dass religiöse Rechte als Rechte 
anerkannt werden müssen. Die zweite Idee ist die der notwendigen Überset- 
zung. Das betrifft zwar eine Kernkompetenz der Rechtsvergleichung; freilich 
stellen sich für religiöse Rechte besondere Probleme. 


a) Die Notwendigkeit der Anerkennung 


Zunächst zur Idee der Anerkennung. In der postsäkularen Gesellschaft lässt 
sich der Begriff des Rechts nicht auf säkular-staatliches Recht beschränken. 
Ebenso wie die Gesellschaft politische Fragen nicht nur im Rahmen des säku- 
laren Staats verhandelt, sondern auch die Religion dazu einbezieht, muss die 
Rechtsvergleichung auch religiösen Rechten gegenüber offen sein, sie in die 
Vergleichung mit einbeziehen. 

Die häufige Beschränkung der Rechtsvergleichung auf staatliche Rechte 
verstößt gegen ein zentrales Postulat, der Rechtsvergleichung, nämlich „daß 
man sich in der Rechtsvergleichung von seinen eigenen juristisch-dogmati- 
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schen Vorurteilen radikal befreien muss“.?! Wenn Zweigert und Kötz zu Recht 
davor warnen, „daß Begriffe und Merkmale, die der Rechtsvergleicher als 
‚neutral‘ [...] ansieht, in Wahrheit national oder kulturell gefärbt sind oder 
unausgesprochen die Existenz eines bestimmten sozialen Umfelds vorausset- 
zen“, so muss diese Warnung richtigerweise auch auf den Rechtsbegriff der 
Rechtsvergleichung bezogen werden. Die Beschränkung des Rechts auf staat- 
liches und säkulares Recht ist nämlich keineswegs neutral. Sie ist vielmehr 
kulturell gefärbt durch die europäische Erfahrung der Säkularisierung und 
Staatenbildung, und sie setzt ein soziales Umfeld voraus, in dem die staatli- 
che Hoheitsgewalt über der Religion steht. Das ist schon im Westen zweifel- 
haft geworden; für den Rest der Welt ist es noch weniger adäquat. Ein für die 
Rechtsvergleichung adäquater Rechtsbegriff muss auch für religiöse Rechte 
offen sein. 


b) Religiöse Rechte als Kategorie 


Freilich ist mit der Entscheidung, religiöse Rechte als Rechte anzuerkennen, 
das Definitionsproblem noch nicht voll gelöst. Es ist etwa nicht sicher, ob die 
chinesischen Begriff li und fa, das indische dharma,” die arabischen Begriffe 
fiqh und sharia, wirklich mit Recht übersetzt werden können.” 

Übersetzungsprobleme bestehen nun auch im westlichen Recht, wo insbe- 
sondere die englische Sprache nicht zwischen ius und lex unterscheidet. 
Trotzdem verweisen die Fragen beim religiösen Recht auf ein grundsätzliche- 
res Problem. Im westlichen Recht ist das Recht extern strikt von der Religion 
differenziert (und auch, jedenfalls grundsätzlich, von der Moral). Hinzu 
kommt eine interne Differenzierung des Rechts zwischen öffentlichem Recht 
(das Verhältnis zwischen Individuum und Herrscher) und privatem Recht 
(das Verhältnis zwischen Privaten). Solche Differenzierungen finden wir in 
religiösen Rechten oft nicht, jedenfalls nicht explizit. Rechtliche Normen sind 
formal nicht von religiösen und moralischen getrennt. Zudem sind Fragen, 
die aus unserem Verständnis Privatrecht betreffen, oft als Verpflichtungen 
nicht gegen den Nächsten, sondern gegen Gott formuliert und damit nicht 
eigentlich rechtliche Pflichten. 
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3 French, Buff. L.Rev. 63 (2015), 845. 
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Public Law-Private Law Distinction in European and American Law, J. Pub. L. 17 (1968), 
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tion, Privatization, Am. J. Comp. L. 54 (2006), 843, 846-853. 
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Die Aufgabe für die Rechtsvergleichung ist daher zunächst, diejenigen Re- 
geln und Gebräuche religiöser Normensysteme in den Blick zu fassen, die 
den rechtlichen im westlichen Recht funktional entsprechen. Das ist für einige 
Religionen relativ einfach. Im Islam und im Judentum etwa ist weithin aner- 
kannt, dass das Recht einen relativ gut abgegrenzten Bereich betrifft. Schwie- 
riger wird es bei asiatischen Religionen und Philosophien, wo sich Moral und 
Recht schwieriger voneinander differenzieren lassen. 

Eine solche Orientierung an den Funktionen westlichen Rechts überwindet 
freilich noch nicht völlig den ethnozentristischen Blick. Simon Roberts hat vor 
einer Ausweitung des Rechtsbegriffs gewarnt: „Law, long so garrulous about 
itself, is now, in its contemporary enlargement, graciously embracing others 
in its discourse, seeking to tell those others what they are.“ Ob es der post- 
säkularen Rechtsvergleichung gelingen wird, einen wirklichen neutralen, 
postsäkularen, Rechtsbegriff hervorzubringen, muss sich erst zeigen. 


c) Ebenen religiösen Rechts: Taking Sacred Books Less Seriously 


Ein weiteres Problem ergibt sich daraus, dass religiöses Recht als nichtstaat- 
liches Recht oft nicht in Regelform daherkommt. Genauer gesagt: Seine For- 
mulierung als Regeln allein reicht nicht aus, um Rechtsfälle konklusiv lösen 
zu können. In dieser Hinsicht jedenfalls ist religiöses Recht nicht Recht im 
Sinne des westlichen staatlichen Rechts. Es ist bezeichnend, dass sich der 
Begriff für Recht in vielen religiösen Rechten als „Weg“ übersetzen lässt; das 
gilt nicht nur für das islamische (sharia) und jüdische Recht (halacha), son- 
dern auch etwa für den Konfuzianismus (dao).” Oft müssen wir religiöse 
Rechte mehr als Diskurse denn als Regeln verstehen; das gilt vor allem für 
das jüdische Recht, aber auch für das islamische Recht. 

Die Rechtsvergleichung wird dem nicht immer gerecht. Religiöse Rechte 
werden in der rechtsvergleichenden Lehre oft unvollkommen dargestellt. Un- 
verhältnismäßiges Gewicht liegt auf der Darstellung der fundamentalen Texte 
(Koran, Talmud, etc.) und der frühen, oft mittelalterlichen juristischen Dis- 
kussion. Wenn dann die Rolle des religiösen Rechts im heutigen Staat be- 
handelt wird, werden oft ungeprüft diese mittelalterlichen Diskussionen für 


% S. Roberts, Against Legal Pluralism: Some Reflections on the Contemporary Enlarge- 
ment of the Legal Domain, J. of Leg. Plur. 42 (1998), 95, 98; siehe auch ders., After Gov- 
ernment?, On Representing Law without the State, Mod.L.Rev. 68 (2005), 1, 23: „Negoti- 
ated orders have their own rationalities: they involve a different orientation to the norma- 
tive repertoire from those of state law; decision-making is through agreement, reached 
through cyclical processes of information exchange and learning rather than the imposed 
order of a third party; different forms of trust are involved. Today under an onslaught of 
jural discourse and institutional design, these distinctive values of negotiated order, far 
from being celebrated, are actually effaced.“ 

?" Vergleichend G. Patt-Shamir, Way as Dao; Way as Halakha: Confucianism, Judaism 
and Way Metaphors, Dao 5 (2005), 137-158. 
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heute relevant gehalten. Wie das religiöse Recht tatsächlich fortentwickelt 
wird - insbesondere in der Rechtsprechung, aber auch als gelebtes Recht - ist 
dagegen selten ein Thema. Beobachtet wird also das law in the books, nicht — 
wie sonst in der Rechtsvergleichung gefordert — das law in action. 

Bei aller Vorsicht mit der Verallgemeinerung zwischen unterschiedlichen 
religiösen Rechten scheint es doch angemessen, diese drei Ebenen - histori- 
sche Grundlagen, moderne Gesetzgebung, law in action — zu unterscheiden, 
wie wir das bei staatlichen Rechten auch tun. Sicherlich spielen die histori- 
schen Grundlagen, insbesondere die kanonischen Texte, bei einigen religiö- 
sen Rechten eine größere Rolle als bei staatlichen Rechten. Die Idee, dass das 
Recht maßgeblich in solchen Texten zu finden sei, ist allerdings eine spezi- 
fisch europäische. Unterschätzt wird oft die Frage, inwieweit Aussagen dieser 
Texte heute wörtlich oder anders verstanden werden, und ob sie nur referiert 
werden. Unterschätzt wird auch, dass die Wirklichkeit des Rechts sich weit- 
gehend außerhalb der Quellen abspielt. In Abwandlung einer Forderung von 
Hein Kötz zu civil codes wäre ein Postulat für die postsäkulare Rechtsverglei- 
chung: „Taking Sacred Books Less Seriously“.”® 

Die wichtigste schriftliche Quelle für modernes religiöses Recht besteht 
ohnehin vielfach nicht in kanonischen historischen Texten, sondern in (mo- 
dernen) Kodifikationen. Solche Kodifikationen sind manchmal Versuche, das 
Recht abzubilden (so etwa bei der osmanischen Mejelle oder dem darauf auf- 
bauenden Restatement des ägyptischen Juristen Qadrî Päshä von 1875),” 
manchmal auch (wie bei der Moudawana, dem marokkanischen Familien- 
rechtskodex von 2004) es fortzubilden. Diese Kodifikationen sind natürlich 
wichtig für die Rechtsvergleichung, aber es ist nicht garantiert, dass sie das 
nichtstaatliche religiöse Recht adäquat darstellen. Vielfach erfolgten zudem 
Kodifikationen im Rahmen der Kolonialisierung. Sie stehen also vor den 
bekannten Problemen des Kolonialrechts: mangelndes Verständnis durch die 
Kolonisatoren, strategische Interessen der einheimischen Informanten, fun- 
damentaler Konflikt zwischen religiösem Recht als organisch und gelebtem 
Recht einerseits und seiner Fassung in abstrakten Regeln andererseits. 

Hinzu kommt ein spezielles Problem für religiöse Rechte, ob sie nämlich 
einen wichtigen Teil ihrer Natur dadurch verlieren, dass sie zu staatlichem 
Recht gemacht werden. Die meisten dieser Probleme bestehen nach der Ko- 
lonialisierung fort. Der indische Hindu Marriage Act von 1955, um nur ein 
Beispiel zu nennen, ist also sicherlich Hindu-Recht, aber er ist eben auch 
staatliches Recht, und das bedeutet, dass er nicht notwendig die tatsächliche 


%8 Nach H. Kötz, Taking Civil Codes Less Seriously, Mod.L.Rev. 50 (1987), 1-15. Es 
ist insgesamt fraglich, ob fremde Religionen jenseits von Judentum und Islam so zentral 
auf heiligen Büchern beruhen wie das Christentum. 

® H.-G. Ebert/A. Hefny, Die Qadri-Päshä-Kodifikation: Islamisches Personalstatut der 
hanafitischen Rechtsschule (2013). 
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Praxis des bestehenden Hindurechts widerspiegelt. Oder, genauer gesagt: 
indem sich die Kodifikation auf bestimmte Inhalte des Rechts festlegt, wer- 
den konkurrierende Entwicklungen im lebenden Recht abgeschnitten. 1° 

Insoweit bewegt sich die Rechtsvergleichung noch auf der bekannten Ebene 
der Rechtstexte. Daneben müssen Rechtsvergleicher dem law in action mehr 
Achtung entgegenbringen, als sie das vielfach tun. Das bedeutet zunächst, 
dass sie auch auf die Rechtsprechung zum religiösen Recht achten müssen, 
und zwar nicht nur die historische, sondern auch und gerade die heutige. Eine 
solche Tendenz weg von legislativen Texten und hin zur Rechtsprechung 
existiert generell in der Rechtsvergleichung. Einige religiöse Rechte haben 
hochentwickelte Rechtsprechungsorgane, deren Entscheidungen ebenso ana- 
lysiert werden können wie jene staatlicher Gerichte. Manchmal sind dies 
selbst staatliche Gerichte (wie etwa in Indien), deren Entscheidungen leicht 
zugänglich sind. Manchmal sind es nichtstaatliche Organe (wie etwa jüdische 
Rabbinatsgerichte); hier ist der Zugang schwieriger, aber nicht weniger wich- 
tig. Studien existieren insbesondere für englische shariah councils,” für jü- 
dische Bet Din gibt es sogar englischsprachliche Entscheidungssammlungen.!” 
Historisch wird die osmanische Rechtsprechung mittlerweile stärker berück- 
sichtigt.!® 

Kanonische Texte, Kodifikationen und Gerichtsentscheidungen sind be- 
kannte Materialien; hiermit sollten Rechtsvergleicher vertraut sein. Indes 
findet ein Großteil des religiösen Rechts außerhalb von Institutionen statt; es 
handelt sich um gelebtes Recht. Hier sind Rechtsvergleicher wohl immer 
noch auf die Hilfe von Rechtssoziologen und -anthropologen angewiesen. 
Freilich existiert mittlerweile eine umfangreiche Literatur zu diesem gelebten 
Recht, die zwar teilweise noch der Übersetzung in juristische Terminologie 
bedarf, dann aber in der Rechtsvergleichung genutzt werden kann und muss. 


d) Ambiguitätstoleranz 


Religiöses Recht ist also nur teilweise institutionalisiert. Das stellt die Rechts- 
vergleichung noch vor eine weitere Herausforderung, die bei staatlichem 
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Recht weit weniger relevant ist. Rechtsvergleicher fragen häufig, was „die“ 
Antwort einer Rechtsordnung auf eine bestimmte Frage ist. Vorausgesetzt 
wird damit implizit, dass ein Rechtssystem genau eine Antwort auf eine Fra- 
ge bereithält. Das ist im staatlichen Recht, jedenfalls bei entwickelten Staaten 
häufig der Fall. Staaten haben Mechanismen, mit denen sie streitige Fragen 
bindend entscheiden können - nicht nur höchste Gerichte, sondern vor allem 
auch einen Gesetzgeber. Viele religiöse Gemeinschaften haben das nicht, mit 
der Folge, dass Fragen offenbleiben — es gibt mehrere Antworten auf diese 
Fragen von unterschiedlichen Instanzen.'”* Das Ergebnis ist eine gewisse 
Ergebnisoffenheit religiöser Rechte, die zwar von Fundamentalisten geleug- 
net wird, für weite Kreise aber alltägliche Erfahrung ist: entschieden werden 
Rechtsfragen in konkreten Situationen, aber nicht mit Wirkung für alle. Eine 
Rechtsvergleichung, die bloß Ergebnisse vergleicht, sucht daher bei nicht- 
staatlichem Recht oft vergeblich. Wie weit etwa im islamischen Recht der 
Kopf der Frau bedeckt sein muss, ob (und wann) die Abtreibung zulässig ist — 
all das sind Fragen, die innerhalb des Rechts streitig sind und deshalb keine 
einheitliche Antwort ermöglichen. Der Rechtsvergleicher muss hier eine 
besondere Fähigkeit aufbringen: Ambiguitätstoleranz.!® 

Völlig ungewöhnlich ist das nun für das Recht, entgegen manchmal ge- 
äußerter Ansicht,! nicht. Auch im staatlichen Recht führt die Vagheit der 
rechtlichen Sprache notwendig zu Ambiguität. Insbesondere offene Rechts- 
begriffe müssen häufig so fallspezifisch ausgelegt werden, dass einheitliche 
Aussagen nicht gemacht werden können. Wo es keine höchstrichterlichen 
Entscheidungen gibt (etwa weil die Revisionssumme nicht erreicht wird oder 
Landesrecht betroffen ist), besteht die Möglichkeit, dass unterschiedliche 
gerichtliche Entscheidungen Bestand haben. Während aber hier Ambiguität 
relativ beschränkt bleibt, stellt sie in vielen religiösen Rechten ein konstitu- 
tives Element dar.!” So besteht etwa zum islamischen Recht der (allerdings 
umstrittene) Grundsatz, wonach jeder Jurist Recht hat!® — er hat eine eigene 
Entscheidungskompetenz (und Entscheidungspflicht) zu rechtlichen Fragen 


104 Zur zentralen Rolle des Zweifels im islamischen Recht grundlegend 7. Rabb, Doubt 
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105 Begriff nach T. Bauer, Die Kultur der Ambiguität — Eine andere Geschichte des Is- 
lams (2011). Der Begriff entstammt der Psychologie: A. Furnham/T. Ribchester, Tolerance 
of Ambiguity: A Review of the Recent Literature, Psychology 4 (2013), 717-728. 

106 H, Honsell/T. Mayer-Maly, Rechtswissenschaft: Eine Einführung in das Recht und 
seine Grundlagen (6. Aufl., 2015), 100: „Widersprüchliche Aussagen kann das Recht nicht 
zulassen [...]. Insofern ist die von der Psychologie für Kultur und Religion geforderte 
Ambiguitätstoleranz für die Jurisprudenz keine Option.“ 

107 A. B. Seligman, Ambiguität und Notation: Jüdisches Recht und Rechtspluralismus, 
in Ladeur/Augsberg (Fn. 67), 197-212; siehe auch ders./R.P. Weller, Rethinking Plural- 
ism: Ritual, Experience, and Ambiguity (2012). 

108 Hallag, Y.B. Islamic & Middle E. L. 12 (2005-06), 151, 159. 


66 Ralf Michaels 


und ist nicht an die Entscheidungen anderer gebunden.'® Wenn das so ist, 
kann der Rechtsvergleicher nicht die Meinung einer einzelnen Institution so 
behandeln kann wie eine Entscheidung des höchsten Gerichts. Feststellen 
lassen sich, außer bei einheitlich beantworteten Fragen, daher allenfalls Trends 
und Mehrheitsmeinungen. 

Eine Rechtsvergleichung, die eine solche Ambiguitätstoleranz aufweist, 
muss ihre Fragen daher umstellen. Der Inhalt religiöser Rechte lässt sich nicht 
gleichermaßen wie der staatlichen Rechts als ein System von Regeln darstel- 
len; er muss eher als Prozess aufgefasst werden. Die Frage des Rechtsverglei- 
chers kann nicht mehr sein: Was ist die Entscheidung des Rechtssystems zu 
dieser Frage? Stattdessen muss gefragt werden: Auf welche Art und Weise 
wird entschieden? Wie wird mit einer Frage umgegangen? Welche Materia- 
lien, welche Argumente werden verwendet? Das muss kein Nachteil sein. 
Häufig lehren uns die Antworten auf solche Fragen generell, also auch beim 
staatlichen Recht, mehr über das Funktionieren eines Rechtssystems als die 
Feststellung seines konkreten Inhalts. Beim religiösen Recht ist das häufig 
der einzige Weg. 


4. Übersetzung 


Die Anerkennung religiöser Rechte als Rechte macht es möglich, diese als 
Objekte in die Rechtsvergleichung einzubeziehen. Freilich ist eine solche Ein- 
beziehung religiöser Rechte nicht automatisch möglich. Habermas diskutiert, 
wie gesehen, für die postsäkulare Gesellschaft die Notwendigkeit, zwischen 
politischem und religiösem Argument zu übersetzen. In der Rechtsverglei- 
chung entspricht dem das Problem, Vergleichbarkeit herzustellen, das sich 
auch als ein Problem der Dialogfähigkeit darstellen lässt. 


a) Die Notwendigkeit der Übersetzung 


Können religiöse und säkulare Rechte miteinander in Verbindung gebracht 
werden? Zum parallelen Problem der Politik schlägt Habermas vor, dass es 
sich um ein Problem der Übersetzung handle. Einerseits müssten Fragen der 
säkularen Politik in die Sprache der Religion übersetzt werden, um auch für 
diese akzeptabel zu sein. Auf das Recht bezogen, bedeutet das, dass staat- 
liches Recht auch innerhalb des religiösen Rechts akzeptiert werden muss. 
Ein Beispiel für diesen Vorgang lässt sich finden im Gedanken einiger reli- 
giöser Gemeinschaften, die staatliche Eheschließung religionsrechtlich als 
Verlobung anzuerkennen. Wichtiger noch ist andererseits die Übersetzung in 
der Gegenrichtung, also die Übersetzung religiöser Positionen in solche, die 
allgemein verhandelt werden können. Habermas fordert diese Übersetzungs- 
leistung von Religiösen und Säkularen zugleich: Die Religion muss bereit 


10 Hallag, Y.B. Islamic & Middle E. L. 12 (2005-06), 151 ff. 
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sein, ihre Positionen der Gesellschaft zur Diskussion anzubieten, die (nicht- 
religiöse) Gesellschaft ihrerseits muss dazu beitragen, dass diese Positionen 
im Diskurs verarbeitet werden können. 

Im Umgang mit religiösen Rechten sind beide Leistungen problematisch. 
Einerseits wird solche Übersetzbarkeit von Vertretern der Religion oft ge- 
leugnet. Sie behaupten, ihr Recht könne nur von Mitgliedern der Religion 
verstanden und ausgelegt werden. Insbesondere aus dem Islam wird die Kri- 
tik an nichtislamischen Wissenschaftlern lauter, diese könnten, weil sie nicht 
Gläubige seien, das islamische Recht nicht verstehen. Würde diese Kritik 
akzeptiert, so wäre Rechtsvergleichung unmöglich. Tatsächlich ist sie wohl 
auch eine Mindermeinung. 

Andererseits wird die Übersetzung auch von Seiten der Säkularen oft ver- 
weigert. Das zeigt sich am klarsten in der Rechtsprechung. Englische Gerich- 
te etwa haben es lange Zeit abgelehnt, islamisches Recht anzuwenden, mit 
dem Argument, es sei ihnen nicht zugänglich.!!° In den Vereinigten Staaten 
ist dem Richter die Stellungnahme zu Fragen religiösen Rechts sogar verfas- 
sungsrechtlich verboten — mit allen möglichen Problemen, die daraus fol- 
gen.!!! In der Rechtsvergleichung finden wir diese Position da, wo sie religiö- 
se Rechte wegen ihres religiösen Charakters für unvergleichbar erachtet, 
anstatt eine Übersetzung zu versuchen. 


b) Die Möglichkeit der Übersetzung 


Das spezielle Problem bei religiösen Rechten scheint darin zu liegen, dass der 
Glaube (im weitesten Sinne) konstitutiv für das Recht ist. Wie soll unter die- 
sen Umständen eine solche Übersetzung von religiösem Recht in die Begriff- 
lichkeit des säkularen Rechts erfolgen? Der vielversprechendste Ansatz an 
ein solches Problem ist derjenige der funktionalen Rechtsvergleichung. In der 
funktionalen Rechtsvergleichung fragen wir nicht, ob Institutionen unter- 
schiedlicher Ordnung substantiell identisch sind, sondern ob sie die gleiche 
Funktion erfüllen, so dass sie dann hinsichtlich dieser Funktion verglichen 
werden können.!!? Religiöses und säkulares Recht sind daher vergleichbar, 
insoweit sie die gleiche Funktion erfüllen. 

Das scheint zunächst problematisch. Denn bei religiösen Rechten kommen 
oft mehrere Funktionen zusammen. Regeln zum richtigen Umgang im Ge- 
schäftsleben etwa dienen nicht nur einem funktionierenden Markt und der 
Gerechtigkeit zwischen Marktteilnehmern, sondern auch dem Seelenheil des 


110 Shamil Bank of Bahrain EC v. Beximco Pharmaceuticals Ltd and others, [2004] 
EWCA Civ 19; ähnlich LG Tübingen, 18.12.2015, Az. 4 O 197/15. 

11 Siehe etwa M.A. Helfand/B.D. Richman, The Challenge of Co-Religionist Com- 
merce, Duke L.J. 64 (2015) 879, 803-810. 
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sich in Michaels (Fn. 88). 
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Gläubigen. Diese letzte Funktion lässt sich kaum in säkulare Begriffe über- 
setzen. Richtig verstanden, kann funktionale Rechtsvergleichung dieses Prob- 
lem aber überwinden. Denn die funktionale Rechtsvergleichung vergleicht ja 
rechtliche Institute nicht als Ganze, sondern nur hinsichtlich bestimmter 
Funktionen. Wenn etwa eine Regel eines religiösen Rechts die Funktion hat, 
dem Gläubigen den Weg ins Jenseits zu erleichtern, so ist die Regel hinsicht- 
lich dieser Funktion mit dem säkularen Recht nicht vergleichbar, wohl aber 
hinsichtlich anderer Funktionen, die sie auch haben mag. 

Wir finden diesen Ansatz bei Zweigert und Kötz in der Darstellung des is- 
lamischen Rechts. Dort wird entwickelt, dass von den vier Wurzeln des is- 
lamischen Rechts zwei funktional als Quellen bezeichnet werden können 
(Koran und Sunna), eine als Methode (giyas, Analogie) und eine als Instanz 
(idschma, der Konsens der Rechtsgelehrten).'!? Damit wird die religiöse 
Grundlage nicht geleugnet, trotzdem aber Vergleichbarkeit hergestellt. Die 
Vergleichbarkeit besteht hinsichtlich einer Funktion (nämlich der Rechtser- 
kenntnis im weitesten Sinne), ohne dass es dafür notwendig wäre, dass das, 
was als Recht verstanden wird, das gleiche ist. Freilich macht die Tatsache, 
dass die verschiedenen Techniken einander ähnlich sind, es gleichzeitig wahr- 
scheinlicher, dass auch das so erkannte Recht nicht so fundamental unter- 
schiedlich ist. 


IV. Postsäkulare Rechtsvergleichung: Vergleichbarkeit 


1. Formale Vergleichbarkeit: Offenbarung und Grundnorm 


Was heißt das alles nun konkret? Wie soll man mit der Religiosität des religi- 
ösen Rechts in der Rechtsvergleichung umgehen, ohne sie zu ignorieren, aber 
auch ohne dass sie der Vergleichbarkeit entgegensteht? Ein wichtiger Schritt 
liegt in der Differenzierung. Er besteht darin, verschiedene Ebenen des 
Rechts zu unterscheiden und funktional miteinander zu vergleichen. Das lässt 
sich gut an den Offenbarungsreligionen zeigen, also neben dem Christentum 
vor allem Judentum und Islam. Hier kann man, etwas schematisch, zwei Ar- 
ten von Recht unterscheiden: das offenbarte Recht, das von Gott hergeleitet 
wird, und das juristische Recht, das zwar dem offenbartem Recht nicht wider- 
sprechen darf, im Einzelnen aber durch Juristen hergestellt und verwaltet 
wird. Im Islamischen Recht bestimmt sich so das Verhältnis zwischen shari’a 


113 Zweigert/Kötz (Fn. 19), 301. Wenn dort im Folgenden gesagt wird, dass „die zentra- 
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gelten, dass das Recht mit seiner epistemischen Gemeinschaft entscheidet, was Recht ist; 
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(hier verstanden als offenbartes Recht) einerseits und figh (also Auslegung 
und Fortbildung durch Juristen) andererseits. Ähnlich lässt sich das jüdische 
Recht trennen in mitzvot einerseits (die 613 zwingenden, von Gott offenbar- 
ten Gebote), und die halacha andererseits, das juristische Recht, insbesondere 
die mishpat ivri, also den Teil des Rechts, der sich auf weltliche Dinge be- 
zieht. 


a) Juristenrecht 


Diese Differenzierung ist nun für die Rechtsvergleichung hilfreich. Das juris- 
tische Recht selbst lässt sich nämlich weitgehend ohne Rückgriff auf das 
offenbarte Recht verstehen, und insofern auch mit säkularem Recht, oder 
auch mit dem Recht anderer Religionsgemeinschaften, relativ unbefangen 
vergleichen. Der religiöse Charakter des Rechts wird nicht geleugnet, aber er 
ist eben nicht unmittelbar relevant. Diskussionen zur Zulässigkeit der Abtrei- 
bung im jüdischen Rechts etwa gehen zwar von Quellen aus, werden aber 
letzten Endes unter Juristen geführt.''* Es ist insofern nicht anders als im 
deutschen Recht, wo eine Diskussion zur Sittenwidrigkeit der Globalzession 
zwar an Normen des BGB ansetzt, letztlich aber sich weitgehend davon auto- 
nom entwickelt. Tatsächlich dürfte bei religiösen Rechten diese weitgehende 
Autonomie noch umfassender sein als beim BGB, da die kanonischen Texte 
alt und oft vage sind. 

Nirgends wird diese Autonomie des juristischen Rechts deutlicher als in 
der (vielzitierten) Erzählung von Rabbi Elieser, der in einem Meinungsstreit 
immer mehr Wunder vollbringt, ohne dass die anderen Rabbis sich überzeu- 
gen lassen. Als selbst Gott ihm Recht gibt, überzeugt auch das die Rabbis 
nicht. Sie weisen darauf hin, das Recht sei nicht im Himmel, sondern auf der 
Erde. Und Gott gibt sich geschlagen und lacht: „Meine Kinder haben mich 
besiegt.“ 

Da dieses juristische Recht den Großteil des Rechts umfasst, ist damit die 
Rechtsvergleichung in weitem Maße recht unproblematisch möglich. Es ist 
deshalb nicht nur ungenau, sondern letzten Endes falsch, bei jeder Regel etwa 
des islamischen Rechts zu sagen, sie sei auf Allahs Wille zurückzuführen, 
oder, noch weiter, sie sei, wie das gesamte islamische Recht, unveränderbar. 
Ob eine Regel geändert werden kann oder nicht, bestimmt sich im religiösen 
wie im staatlichen Recht durch Diskurse und Verfahren. Und ungeachtet 


114 D.B. Sinclair, The Legal Basis for the Prohibition on Abortion in Jewish Law, Israel 
Law Review 5 (1980) 109; v. Daniels (Fn. 67), 53ff. 

115 Babylonischer Talmud, Baba Mezi’a 59b. Besonders anregend unter den zahlrei- 
chen juristischen Diskussionen der Erzählung ist D. Luban, The Coiled Serpent of Argu- 
ment: Reason, Authority and Law in a Talmudic Tale: Epilogue: Law and Fable, Chi.-Kent 
L.Rev. 79 (2004), 1253. 
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jeglicher Fiktion der Unwandelbarkeit wissen wir faktisch, dass religiöse 
Rechte in stetem Wandel stehen. 


b) Offenbartes Recht und Verfassung 


Wie ist es nun mit dem offenbarten Recht? Ist dieses auch vergleichbar? Na- 
türlich gibt es im säkularen Recht kein offenbartes Recht. Wohl aber kennen 
wir auch hier ein hierarchisches Verhältnis zwischen juristischem Recht einer- 
seits, das relativ leicht geändert werden kann, und der Änderung weitgehend 
entzogenem höherem Recht andererseits. Im staatlichen Recht beschreibt das 
das Verhältnis zwischen einfachem Recht und Verfassungsrecht.'!° Gewiss 
gibt es wichtige Unterschiede. Nicht nur ist das Verfassungsrecht nicht offen- 
bartes, sondern gesetztes Recht. Auch kann die Verfassung formal geändert 
werden, anders als das göttlich gesetzte Recht.!!” Aber neben diesen Unter- 
schieden ergibt sich doch die Gemeinsamkeit des Stufenbaus: das juristische 
Recht muss mit einem höherrangigen Recht im Einklang stehen, und die 
normale juristische Diskussion verbleibt begrenzt durch Rahmen dieses hö- 
herrangigen Rechts, kann dieses aber nicht selbst verändern. Ebenso wie der 
Gesetzgeber im islamischen Staat (neben der Verfassung) an den Islam ge- 
bunden ist, ist der staatliche Gesetzgeber an die Verfassung gebunden. 

Ob der staatliche Gesetzgeber oder gar Richter dabei mehr Freiheit hat als 
der islamische, wie manche meinen, ist eine durchaus offene (und der For- 
schung würdige) Frage. Einerseits wird die Auffassung, dass islamische Ge- 
setzgeber nur sklavisch die Scharia umsetzen, nicht der oft stupenden rechts- 
schöpfenden Kreativität gerecht, die wir in islamischen Staaten finden. 
Andererseits gibt es im Westen durchaus Tendenzen, jegliche rechtspolitische 
Entscheidung aus der Verfassung abzuleiten und damit der Verfügbarkeit 
durch den Gesetzgeber zu entziehen; das Forsthoff’sche Wort von der Verfas- 
sung als juristischem Weltenei, aus dem die Gesamtrechtsordnung schlüpft, 
ist hier noch heute manchmal treffend.!"® 


116 Insofern bezeichnet das viel diskutierte Problem der Schariakonformitätsklauseln in 
den Verfassungen islamischer Staaten (oben Fn. 34) auch einen Rangkonflikt höherrangi- 
ger Rechte. Indem die Schariakonformität als Verfassungsnorm etabliert wird, scheint einer- 
seits das religiöse Recht den Vorrang zu erlangen; dass dieser Vorrang allerdings seiner- 
seits aus einer Verfassungsnorm folgt, spricht für den Vorrang der Verfassung. 

17 Allenfalls könnte man das Neue Testament jedenfalls in Teilen als Abänderung des 
Alten Testaments einordnen. 

18 E, Forsthoff, Der Staat der Industriegesellschaft (1971), 144. Die Figur des Welten- 
eis, die sich in den Schöpfungsmythen vieler Kulturen findet, ist ihrerseits häufig religiös 
besetzt; H. Nakamura, A Comparative History of Ideas (1992), 56 ff. 
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c) Offenbarung und Grundnorm 


Damit bliebe als fundamentaler Unterschied nur noch das Moment der Offen- 
barung selbst. Die Offenbarung scheint im säkularen Recht keine direkte Ent- 
sprechung zu finden. Auch hier hilft indes der Fokus auf das zu lösende Prob- 
lem. Die Offenbarung ist im religiösen Recht die Antwort auf eine Frage, die 
sich auch im staatlichen Recht stellt, nämlich diejenige der Letztbegründung. 
Wenn wir etwa mit Hans Kelsen diese Frage mit der Idee der Grundnorm 
beantworten, die gesetzt ist, so vermeiden wir zwar die Transzendentalisierung 
des Rechts, die im religiösen Recht vorgenommen wird. Wir müssen uns 
dann aber stattdessen mit einer bewusst gesetzten Fiktion begnügen — derje- 
nigen eben der Grundnorm. Formuliert ist diese Grundidee des Rechtspositi- 
vismus nun als direkte Antwort auf das Wegfallen der Religion. Kelsen selbst 
sagt es so: „[MJan muß sich bewußt bleiben, daß die Befriedigung des Be- 
dürfnisses nach einer absoluten Rechtfertigung des positiven Rechts nicht auf 
dem Wege wissenschaftlich-rationaler Erkenntnis, sondern nur auf dem Wege 
theologisch-metaphysischer Spekulation erreichbar ist“.!!"? Funktional sind 
also Grundnorm und Offenbarung seit jeher äquivalent. 

Das ermöglicht die Vergleichung in beiden Richtungen. Einerseits muss 
die Grundnorm im säkularen Recht als Platzhalter für eine transzendente Be- 
gründung herhalten. Das gelingt nicht immer. Nicht zu Unrecht sieht John 
Gardner, in Anlehnung an Kierkegaard, im Recht einen „Leap of Faith‘.!? 
Umgekehrt kann im religiösen Recht die Offenbarung als Grundnorm des 
religiösen Rechts gesehen werden. Derartige Thesen findet man nicht nur zum 
jüdischen Recht,!?! sondern auch zum islamischen Recht!” und zum Hindu- 
recht.!” In Pakistan wurde nach dem Putsch sogar explizit mit dem Instru- 
ment der Grundnorm für die Weitergeltung islamischen Rechts argumen- 
tiert. 


19 H, Kelsen, Die Selbstbestimmung des Rechts, in: H. Klecatsky u.a. (Hg.), Die Wie- 
ner rechtstheoretische Schule (Bd. 2, 1968), 1445, 1453. 

120 J, Gardner, Law as a Leap of Faith (2012); insb. das gleichnamige Kapitel 1. 

121 M. Elon, „The Basic Norm and the Sources of Jewish Law“, in: ders. (n. 5) Bd. 1, 
S. 229, 232-234. Ähnlich B.J. Fisher, Peering into the Kaleidoscope: Revisiting the Grund- 
norm of Jewish Law, Oxford Journal of Law and Religion 1 (2012), 470-495. 

122 A. Dahlen, Islamic Law, Epistemology and Modernity: Legal Philosophy in Con- 
temporary Iran (2003), 79; vgl. E. Moosa, Allegory of the Rule (Hukm): Law as Simula- 
crum in Islam?, History of Religions 38 (1998) 1, 21-23. 

123 Menski (Fn. 17) 204. 

124 Siehe T.K.K. Iyer, Constitutional Law in Pakistan: Kelsen in the Courts, Am. J. 
Comp. L. 21 (1973), 759; M. Lau, The Role of Islam in the Legal System of Pakistan 
(2006), 9, 14 ff. 
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Natürlich ist all dies umstritten!” (ebenso wie ja auch die Idee der Grund- 
norm nicht unumstritten ist). Es geht hier auch nicht um den Nachweis der 
Gleichheit oder auch nur der funktionalen Äquivalenz im Einzelnen. Es geht 
nur, aber immerhin, darum, aufzuzeigen, dass und wie eine Vergleichung 
säkularen und religiösen Rechts sogar hinsichtlich des Moments der Offen- 
barung jedenfalls erwogen werden könnte. 


d) Ebenenverwechslung und Vergleich verschiedener Ebenen 


Trennt man, wie hier gezeigt, säkulares und religiöses Recht in verschiedene 
Ebenen auf, so zeigt sich, woher die behauptete Unvergleichbarkeit von reli- 
giösem und staatlichem Recht stammt. Es handelt sich schlicht um eine 
Ebenenverwechslung. Verglichen werden staatliches Juristenrecht einerseits 
und religiöses Quasi-Verfassungsrecht andererseits. Oder, anders gesagt: Das 
gesamte religiöse Recht wird so verstanden, als ob es Quasiverfassungsrecht 
wäre, und als solches für unvergleichlich gehalten. 

Hält man dagegen die verschiedenen Ebenen auseinander, so ergibt sich 
Vergleichbarkeit gleich auf mehreren Ebenen. Hinsichtlich der Ebene des 
juristischen Rechts sind staatliche und religiöse Rechte relativ leicht mit ein- 
ander vergleichbar Damit dürften die meisten Fragen des Rechts umfasst sein. 

Vergleichbar sind zweitens auch das offenbarte Recht einerseits und das 
Verfassungsrecht andererseits — nicht bezüglich ihrer Herkunft, wohl aber hin- 
sichtlich ihrer Funktion als höherrangiges Recht. Für die Rechtsvergleichung 
ergibt sich hier eine Fülle vielversprechender Themen, die bislang noch viel 
zu wenig bearbeitet worden sind. Nur ein Beispiel: Macht etwa die absolute 
Unabänderbarkeit des höherrangigen Rechts (wie im islamischen Recht) die 
tatsächliche Rechtsänderung schwieriger? Oder ist es letztlich ebenso schwie- 
rig, staatliches Verfassungsrecht zu ändern? Formelle Verfassungsänderung 
scheitert oft an ihren hohen Hürden. Materielle Änderung unter Beibehaltung 
des Textes muss sich entgegenhalten lassen, dass sie die Regeln zur formalen 
Änderung unterlaufen. 

Vergleichbar sind schließlich rechtstheoretisch die Momente der Letztbe- 
gründung im Recht, also insbesondere die Grundnorm und ihre Äquivalente 
im staatlichen Recht, die Offenbarung im religiösen Recht. Hier lässt sich 
zum einen rechtsvergleichend erforschen, welche Rolle die Letztbegründung 
für das Rechtssystem spielt. Daneben wäre es interessant zu erfahren, inwie- 
weit das staatliche Recht wirklich mithilfe der Grundnorm oder ähnlicher 
Konstrukte die Notwendigkeit metaphysischer Letztbegründung vermeidet. 


125 Ablehnend etwa M.K. Masud, Muslim Jurists’? Quest for the Normative Basis of 
Shari’a (2001); siehe auch B.S. Jackson, Mishpat Ivri, Halahkah and Legal Philosophy: 
Agunah and the Theory of ‘Legal Sources’, JSIJ 1 (2002) 69, <www.biu.ac.il/JS/JSIJ/jsijl. 
html>. 
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2. Materielle Vergleichbarkeit 


Probleme mit der Vergleichbarkeit betreffen indes nicht nur formale Aspekte. 
Materiell stellt sich als Problem, ob staatliches und religiöses Recht von ihrer 
Ideologie her so unterschiedlich seien, dass man sie nicht sinnvoll verglei- 
chen könne. 


a) Erfahrungen aus der „intersystemaren“ Rechtsvergleichung 


Nun ist das Problem der Vergleichbarkeit ideologisch unterschiedlicher Rech- 
te für die Rechtsvergleichung nicht neu. Es ist bekannt aus der Diskussion zur 
Vergleichbarkeit zwischen sogenanntem Kapitalistischem und sogenanntem 
sozialistischem Recht.!?° Begründet wurde das mit einer behaupteten grund- 
sätzlich anderen Rolle, die das Recht im Sozialismus spiele. Insbesondere von 
Seiten sozialistischer Staaten wurde oft eine Vergleichbarkeit geleugnet.!?’ 
Aber auch im Westen tat man sich lange Zeit schwer mit einer Vergleichung 
sozialistischer Rechte, die über eine Ideologiekritik hinausging.!* 

Diese Einwände haben sich zu Recht nicht durchgesetzt. Insbesondere für 
die funktionale Rechtsvergleichung stehen ideologische Unterschiede der Ver- 
gleichbarkeit nicht entgegen. Vielmehr ermöglicht es gerade die funktionale 
Rechtsvergleichung, die ganz unterschiedlichen Problemlösungsmechanismen 
in verschiedenen Rechtsordnungen als funktional äquivalente Antworten auf 
gleiche Probleme anzusehen und damit vergleichbar zu machen, ohne eine 
Identität behaupten zu müssen. Dass formal gleiche Institute in unterschied- 
lichen Gesellschaftsordnungen unterschiedliche Funktionen erfüllen, ist ein 
Ergebnis der Vergleichung und steht ihr also nicht entgegen.'”” Selbst so- 
genannte systembezogene Rechtsinstitute sind daher vergleichbar.'?’ Unver- 
gleichbar ist sozialistisches Recht nur insoweit, als es Funktionen erfüllt, die 
in anderen Gesellschaften nicht existieren. 

Diese Gedanken lassen sich auf die Vergleichung zwischen staatlich-säku- 
larem und religiösem Recht übertragen. Ideologische Differenzen führen zu 


12 Einführend K. Zweigert/H. Kötz, Einführung in die Rechtsvergleichung, Bd. I 
(2. Aufl., 1984), 42-44 (in der 3. Aufl., Fn. 19, nicht mehr enthalten; siehe dort zum Fort- 
fall des sozialistischen Rechtskreises Seite V). 

127 Darstellung bei H.-J. Bartels, Methode und Gegenstand intersystemarer Rechtsver- 
gleichung (1982), 23-29. 

128 A, Bilinsky, Das sowjetische Wirtschaftsrecht (1968), 18. 

12 U. Drobnig, Rechtsvergleichung zwischen Rechtsordnungen verschiedener Wirt- 
schaftssysteme: Zum Problem der intersystemaren Rechtsvergleichung, RabelsZ 48 (1984), 
233, 239 f.; vgl. auch K. Zweigert/A.-J. Puttfarken, Zur Vergleichbarkeit analoger Rechts- 
institute in verschiedenen Gesellschaftsordnungen, in: dies. (Hg.), Rechtvergleichung (1978), 
395. 

130 Drobnig (vorige Fn.), 239; gegen D.A. Loeber, Rechtsvergleichung zwischen Län- 
dern mit verschiedener Wirtschaftsordnung, RabelsZ 26 (1961), 201. 
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unterschiedlichen Lösungen, aber nicht zu Unvergleichbarkeit. Wenn etwa 
religiöses Vertragsrecht von Vertragsparteien verlangt, das Wohl des anderen 
Vertragspartners stärker zu berücksichtigen, als es im staatlichen Recht der 
Fall wäre, so ist das kein Grund, Vergleichbarkeit abzulehnen. Unvergleich- 
barkeit besteht lediglich dort, wo religiöse Rechte spezifisch spirituelle oder 
rituelle Funktionen erfüllen. Bei solchen Regeln wird es sich indes häufig 
nicht mehr um rechtliche Regeln im engeren Sinne handeln. 


b) Religiöse Elemente im staatlichen Recht? 


Selbst ein fundamentaler ideologischer Unterschied zwischen säkularem und 
religiösem Recht steht also der Rechtsvergleichung nicht entgegen. Freilich 
ist gar nicht ganz klar, ob dieser ideologische Unterschied tatsächlich so fun- 
damental ist. Insbesondere die Behauptung, das staatliche Recht in Europa 
und Amerika sei fundamental nichtreligiös, ist zumindest nicht unumstritten. 
Böckenförde hat bekanntlich postuliert, der freiheitliche, säkularisierte Staat 
lebe von Voraussetzungen, die er selbst nicht garantieren könne.'?! Implizit 
bezieht sich das auf religiöse Grundlagen, auch wenn Böckenförde selbst 
nicht ausschließlich so verstanden werden wollte. 

Manchmal werden die christlichen (manchmal auch judaeo-christlichen) 
Grundlagen der westlichen Rechtstradition explizit genannt und insbesondere 
gegen islamisches Recht in Stellung gebracht. In der Tat ist das westliche 
Recht voll von Werten, die aus der christlichen Religion stammen, von Fra- 
gen des Vertragsrechts bis zum Recht der Menschenrechte.'?? Hierbei geht es 
dann durchaus um einen behaupteten fundamentalen ideologischen Konflikt, 
aber der besteht nicht zwischen Säkularismus einerseits und Religion ander- 
seits, sondern zwischen zwei Religionen. Diese religiösen Grundlagen des 
staatlichen Rechts deutlich zu machen, ist eine wesentliche Aufgabe für die 
postsäkulare Rechtsvergleichung. 

Nun ist westliches Recht natürlich nicht rein christliches Recht, und selbst- 
verständlich hat es sich mit der Säkularisierung stärker vom religiösen Recht 
getrennt, als das für das Recht islamischer Staaten gilt. Freilich ist, worauf 
insbesondere die Religionssoziologie hinweist, die Säkularisierung ihrerseits 


131 E-W. Böckenförde, Staat, Gesellschaft, Freiheit (1976), 60. Vgl. jetzt ders., Der sä- 
kularisierte Staat — Sein Charakter, seine Rechtfertigung und seine Probleme im 21. Jahr- 
hundert (2006). Hilfreiche Analyse und Aufarbeitung der Diskussion bei M. Ingenfeld, Das 
Wagnis der Freiheit: Das Böckenförde-Diktum und seine Implikationen für eine moderne 
Demokratie, <www.gsi.uni-muenchen.de/forschung/forsch_zentr/voegelin/publikationen/ 
studierendensymposium/ingenfeld_b__ckenf_ _rde.pdf>; H.-J. Kracht, Fünfzig Jahre Böcken- 
förde-Theorem. Eine bundesrepublikanische Bekenntnisformel im Streit der Interpretatio- 
nen, in: ders./K. Große Kracht (Hg.), Religion-Recht-Republik: Studien zu Ernst-Wolfgang 
Böckenförde (2014), 155. 

132 Siehe dazu zuletzt S. Moyn, Christian Human Rights (2015). 
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eine spezifisch europäische (und christliche!) Entwicklung, vom Investitur- 
streit über die Konfessionsstreitigkeiten hin zur Aufklärung und zur Trennung 
von Staat und Religion. !” Infolgedessen lässt das westliche Recht seine christ- 
lich-religiösen Hintergründe auch gerade dort erkennen, wo es sich spezifisch 
dagegen gewandt hat, wie etwa in der Ablehnung einer transzendental-gött- 
lichen Begründung von Normen. Die Trennung zwischen Staat und Kirche 
etwa, mit ihren unterschiedlichen Ausgestaltungen in verschiedenen westlichen 
Staaten, ist historisch ganz spezifisch auf das Christentum bezogen. Auch 
solche Erkenntnisse kann die postsäkulare Rechtsvergleichung fördern. 


3.  Vergleichskonstellationen 


Wenn religiöse Rechte so als mögliche Objekte der Rechtsvergleichung etab- 
liert sind, womit soll man sie vergleichen? Unterschiedliche Vergleichskons- 
tellationen stellen unterschiedliche Herausforderungen. 


a) Interreligiöse Rechtsvergleichung 


Insoweit religiöse Rechte in der Rechtsvergleichung vorkommen, beschränkt 
sie sich häufig auf den Vergleich zwischen religiösen Rechten. Relativ häufig 
ist der Vergleich zwischen islamischem und jüdischem Recht, sicherlich auch 
deshalb, weil sich dieser Vergleich besonders anbietet. Oft wird auch isla- 
misches Recht mit christlichem verglichen.'”* Manchmal kommen die drei 
Buchreligionen zusammen.!?® Auch weitergehende, umfassende interreligiöse 
Rechtsvergleichung findet sich. !36 

Indem religiöse Rechte als solche miteinander verglichen werden, wird 
vorausgesetzt, dass ihr religiöser Charakter eine Gemeinsamkeit bezeichnet. 
Es ist aber keineswegs sicher, wie sich diese Gemeinsamkeit definieren lässt. 
In der vergleichenden Religionswissenschaft sind die zahlreichen Versuche, 
einen umfassenden Begriff der Religion zu definieren, allesamt gescheitert.'?7 


133 Insofern besteht eine Parallele zur Diskussion über den Liberalismus, der auch zu- 
nehmend als eine Ideologie unter anderen angesehen wird und nicht als Alternative zu Ideo- 
logien. 

134 Etwa U. Hepperle, Die Stellung der Frau im islamisch-sunnitischen und römisch- 
katholischen Eherecht: Ein Rechtsvergleich (2006). 

135 A.M. Emon/M. Levering/D. Novak, Natural Law: A Jewish, Christian, and Islamic 
Trialogue (2014). Siehe auch R. Pahud de Mortanges/P. Bleisch Bouzar/D. Bollag/ C.R. Tap- 
penbeck, Religionsrecht — Eine Einführung in das jüdische, christliche und islamische 
Recht (2010), wo freilich einzelne religiöse Rechte nur vorgestellt, nicht aber verglichen 
werden. Andere Dreiteilung bei J. Jany, Judging in the Islamic, Jewish and Zoroastrian 
legal traditions: a comparison of theory and practice (2012). 

136 Huxley (Fn. 13). 

137 Gute Darstellung der Diskussion und interessanter Vorschlag zur Vergleichbarkeit 
bei A. Hermann, Unterscheidungen der Religion: Analysen zum globalen Religionsdiskurs 
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Es lässt sich schlicht keine umfassende Definition finden, die breit genug ist, 
um alle anerkannten Religionen zu erfassen, und andererseits eng genug, um 
nicht erwünschte Weltanschauungen — wie etwa Kommunismus und Libera- 
lismus — außen vor zu lassen. So sind etwa nicht alle Religionen durch den 
Glauben an einen Gott, oder eine Auferstehung, oder transzendentale morali- 
sche Normen geprägt. Glaube ist im Christentum wichtiger als Rituale, nicht 
unbedingt in anderen Religionen. Was buddhistisches und jüdisches Recht 
vereint, ist im Wesentlichen nicht viel mehr als das Kriterium der Nichtstaat- 
lichkeit, das sie freilich auch mit Gewohnheitsrechten teilen. 

All das ist nun aus Sicht postsäkularer Rechtsvergleichung nicht unprob- 
lematisch. Erstens besteht die Gefahr, dass man mehr Einigkeit zwischen 
religiösen Rechten annimmt, als man tatsächlich findet. Man stellt etwa fest, 
dass sowohl jüdisches als auch islamisches Recht die Knabenbeschneidung 
kennen, und übersieht, dass sie in beiden Rechten eine fundamental unter- 
schiedliche Bedeutung hat: sie ist konstitutiv für die Zugehörigkeit zur jüdi- 
schen Gemeinschaft, aber von „nur“ kultureller Bedeutung im Islam.'?® Zwei- 
tens drohen Unterschiede, die innerhalb der religiösen Rechte existieren, 
unterschätzt werden, Vergleicht man das jüdische mit dem islamischen Recht, 
kann man leicht übersehen, dass sich innerhalb jedes dieser Rechte ganz ähn- 
liche Meinungsstreitigkeiten abspielen. Drittens schließlich besteht die Ge- 
fahr, dass die Unterschiede zum staatlichen Recht überschätzt werden. Frei- 
lich: gute interreligiöse Rechtsvergleichung kann auch gerade dabei helfen, 
solche Vorurteile zu überwinden. 


b) Intrareligiöse Rechtsvergleichung 


Mehr verspricht es, innerhalb der religiösen Rechte zu vergleichen. Das mag 
als Vorschlag überraschen. Häufig werden religiöse Rechte als einheitliche 
Systeme dargestellt, oft auf Basis nur primärer Quellen wie etwa Koran oder 
Talmud. Das ist ein wenig, als ob man den Inhalt des common law nur dar- 
stellte anhand von englischen Gerichtsentscheidungen aus dem 15. Jahrhun- 
dert. Außer Acht würde dabei gelassen, dass das Recht von England, den USA, 
und Neuseelands nicht nur ganz unterschiedlich ist, sondern auch sich weiter- 
entwickelt hat. In diesem Sinne ist es deutlich vorzuziehen, wenn etwa Chibli 
Mallat in seiner Einführung in das Recht des Mittleren Ostens das islamische 
Recht als eine Art gemeines Recht darstellt und dabei die Unterschiede zwi- 


und dem Problem der Differenzierung von „Religion“ in buddhistischen Kontexten des 
19. und frühen 20. Jahrhunderts (2015). 

138 Dazu L. Salaymeh, „Comparing“ Jewish and Islamic Legal Traditions: Between Dis- 
ciplinarity and Critical Historical Jurisprudence, Critical Analysis of Law 2 (2015), 153. 
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schen verschiedenen Rechten deutlich hervorhebt.!?? Ebenso wie das common 
law sind auch die meisten religiösen Rechte in Wirklichkeit Rechtskreise.!* 

Angesichts des Pluralismus innerhalb religiöser Rechte ist es daher nicht 
nur sinnlos, zu fragen, was die Antwort des islamischen, jüdischen, oder hin- 
duistischen Rechts zu einer Rechtsfrage ist. Es ist auch weniger interessant, 
als die verschiedenen Antworten mit einander zu vergleichen. Die Rechtsver- 
gleichung sollte nicht nur anerkennen, dass innerhalb all dieser religiösen 
Rechte mehrere Rechte existieren, die unterschiedliche Antworten geben; sie 
sollte auch durch internen Vergleich ein besseres Verständnis erreichen. 

Wie sieht solche intrareligiöse Rechtsvergleichung aus? Beim islamischen 
Recht bietet es sich zunächst an, die Rechte verschiedener islamischer Staaten 
mit einander zu vergleichen.!*! Das ist in gewisser Weise intrareligiöse 
Rechtsvergleichung. Freilich sind, wie schon gesagt, die staatlichen Rechte 
auch islamischer Staaten nicht sinnvoll vollständig als islamisches Recht zu 
verstehen.!*” Zudem wird nichtstaatliches islamisches Recht so nicht erfasst. 
Vollständige innerislamische Rechtsvergleichung müsste noch weiter gehen 
und jedenfalls auch das islamische Recht in Ländern mit personaler Rechts- 
spaltung einbeziehen, also etwa Indien und Israel. 

Schließlich würde man sich wünschen, dass auch das islamische Recht in 
westlichen Staaten in eine solche intrareligiöse Vergleichung einbezogen 
würde.'* Islamisches Recht in England ist nicht das gleiche wie islamisches 
Recht im Iran, und es ist auch nicht das gleiche wie islamisches Recht in den 
USA, weil das islamische Recht jeweils durch lokale Gegebenheiten und 
auch lokales Recht beeinflusst wird.!** Wenn etwa Pakistanis in England die 
standesamtliche Trauung als Verlobung ansehen, bedeutet das eine lokale 
Variante islamischen Rechts. Werner Menski hat hierzu den hilfreichen Vor- 
schlag gemacht, das islamische Recht in England mit einem eigenen Namen 
zu bezeichnen, nämlich angrezi shariat,'* und behandelt es auch in seinem 
Lehrbuch zum „Muslim Family Law“.'* Ein ähnlicher Vorschlag existiert für 


139 C, Mallat, Introduction to Middle Eastern Law (2007, Paperback 2009); siehe auch 
ders./M. Revkin, Middle Eastern Law, Annual Review of Law and Social Science 9 (2013), 
405. 

140 Zum Hindurecht Menski (Fn. 7). 

141 Ebenso etwa J.M. Otto (Hg.), Sharia Incorporated: A Comparative Overview of the 
Legal Systems of Twelve Muslim Countries in Past and Present (2010). 

142 Oben II.2.b). 

183 Rohe (Fn. 4), 277-394. 

144 L. Buskens, An Islamic Triangle: Changing Relationships between Shari’a, State 
Law, and Local Customs, ISIM Newsletter 5 (2000), 8. 

145 D, Pearl/W. Menski, Muslim Family Law (3. Aufl. 1998), 58-59. Vgl. auch D. Taha, 
Muslim Minorities in the West: Between fiqh of Minorities and Integration, Electronic 
Journal of Islamic and Middle Eastern Law 1 (2013), <www.zora.uzh.ch/77593/1/Beitrag_ 
DinaTaha_final.pdf>. 

146 Pearl/Menski (vorige Fn.), 74-77 und passim. 
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das islamische Recht in den USA unter dem Begriff Amrikan Shari’a.'* 
Ebenso spricht Menski von angrezi dharma für Hindu-Recht in England;'* 
Prakash Shah schlägt ein European li für die Chinesische Diaspora vor.'* 
In der Rechtsvergleichung tauchen diese Rechte bislang nur zu vereinzelt auf. 


c) Vergleichung zwischen religiösem und staatlichem Recht 


Intrareligiöse und interreligiöse Vergleichung betreffen nur Teilbereiche. Die 
wichtigste Vergleichskonstellation ist diejenige, die religiöse und säkular- 
staatliche Rechte miteinander in Verbindung bringt. In der postsäkularen 
Gesellschaft geht es hauptsächlich nicht darum, den Diskurs innerhalb und 
zwischen religiösen Gemeinschaften zu fördern, sondern darum, die Religion 
in den politischen Diskurs einzubeziehen, der im Rahmen des Staates geführt 
wird. Ebenso ist das Hauptziel der postsäkularen Rechtsvergleichung nicht, 
ein separates Feld religiöser Rechtsvergleichung zu schaffen, sondern viel- 
mehr, das Feld traditioneller Rechtsvergleichung so zu erweitern, dass auch 
religiöse Rechte umfasst werden Können. Andererseits ist es nur so möglich, 
den religiösen Rechten Anschluss an die traditionelle Rechtsvergleichung zu 
ermöglichen. 

Insofern sind inner- und interreligiöse Rechtsvergleichung letztlich nur 
Vorstufen. Die echte postsäkulare Rechtsvergleichung vergleicht religiöse 
und säkulare Rechte. Wie das geschehen kann, soll in drei Beispielen im Fol- 
genden gezeigt werden. 


V. Postsäkulare Rechtsvergleichung: Anwendungsbeispiele 


Im Rahmen dieses Aufsatzes kann die Idee der postsäkularen Rechtsverglei- 
chung nicht umfassend praktisch durchgeführt werden. Immerhin lässt sich an 
drei Beispielen andeuten, was postsäkulare Rechtsvergleichung beitragen 
könnte. Am Beispiel des europäischen Familienrechts zeigt sich, wie die 
Rechtsvergleichung profitieren kann, wenn sie religiöses Recht miteinbezieht. 
Umgekehrt lässt sich an der /slamic Finance demonstrieren, wie ein religiös- 
rechtliches Phänomen mit einem genuin rechtsvergleichenden Ansatz besser 
verstanden und eingeordnet werden kann. Schließlich eröffnet postsäkulare 
Rechtsvergleichung die Möglichkeit, Konflikte zwischen Staat und Religion 


147 S. Zaman, Amrikan Shari’a — The Reconstruction of Islamic Family Law in the 
United States, South Asia Research 28 (2008), 185. Vergleichend K. Moore, The Unfamil- 
iar Abode: Islamic Law in the United States and Britain (2010). 

148 Menski (Fn. 7), 592; zustimmend Glenn (Fn. 16), 314 f. 

14 P, Shah, Globalisation and the Challenges of Asian Legal Transplants in Europe, 
Singapore Journal of Legal Studies 2005, 348, 358. 
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als genuine Rechtskollisionen zu verstehen und kollisionsrechtlich zu behan- 
deln. 


1. Postsäkulares Familienrecht 
a) Säkulares Familienrecht 


Als erstes Anwendungsbeispiel bietet sich das Familienrecht an. Außerhalb 
Europas spielen religiöse Familienrechte immer noch eine starke Rolle; in 
vielen Ländern werden familienrechtliche Fragen auch offiziell religiösen 
Rechten überlassen. In Europa ist die Lage schwieriger, wie sich etwa an der 
(anhaltenden) Diskussion zum islamischen Familienrecht in England zeigt. 
Das komplizierte Verhältnis ist aus der Geschichte zu begründen: auch das 
europäische Familienrecht hat eine religiöse Geschichte, stellt sich allerdings 
heute ganz wesentlich als eine Emanzipation vom kirchlichen Recht dar.!5° 
Dieser betont säkulare Charakter zeigt sich besonders in aktuellen Rechtsver- 
einheitlichungsprojekten. Ingeborg Schwenzer etwa hat in ihrer Rabel-Vor- 
lesung überzeugend argumentiert, dass das moderne Familienrecht unter dem 
Einfluss zweier Entwicklungen stehen sollte: Säkularisierung und Emanzipa- 
tion, insbesondere (aber nicht nur) Gleichberechtigung der Frau.'°! Auf dieser 
Grundlage hat sie, zusammen mit Mariel Dimsey, einen „Model Family Code 
from a Global Perspective“ ausgearbeitet, der in vielen Aspekten weit moder- 
ner ist als die meisten geltenden Familienrechte.'°? Auch die im Entstehen 
begriffenen „Principles of European Family Law“ muss man als ein solches 
säkulares Familienrecht verstehen.'>? 

Es kann insofern nicht überraschen, dass dieses säkulare Familienrecht 
prinzipiell nur staatliche Rechte vergleicht. Die „Principles of European Fa- 
mily Law” etwa beruhen explizit auf einem Vergleich staatlicher Rechtsord- 
nungen; beim „Model Family Code“ sieht es nicht anders aus. Wo religiöse 
Rechte diskutiert werden, erscheinen sie als Problem für das staatliche Recht, 


150 Umfassend M. Antokoloskaia, Harmonisation of Family Law in Europe: A Histori- 
cal Perspective. A Tale of Two Millennia (2006); zu fortbestehender Relevanz der Religion 
aber etwa E. Örücü, Diverse Cultures and Official Laws: Multiculturalism and Euroscepti- 
cism?, Utrecht L.Rev. 6 (2010), 75, 83 f. 

151 7, Schwenzer, Grundlinien eines modernen Familienrechts aus rechtsvergleichender 
Sicht, RabelsZ 71 (2007), 705, 707 f. Als dritten Faktor könnte man Individualisierung und 
Privatisierung hinzufügen: E. Beck-Gernsheim, From Rights and Obligations to Contested 
Rights and Obligations: Individualization, Globalization, and Family Law, Theoretical 
Inquiries in Law 13 (2012), 1. 

152 7. Schwenzer/M. Dimsey, Model Family Code from a Global Perspective (2006). 

153 <http://ceflonline.net/principles/>; grundlegend zum Projekt K. Boele-Woelki, The- 
Principles of European Family Law: Its Aims and Prospects, Utrecht L.Rev. 1 (2005), 160. 
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nicht als Lösungsmodell.'°* So beschreibt etwa Jane Mair im Schlusswort 
zum Buch „The Place of Religion in Family Law: A Comparative Search“ 
den Ausgangspunkt der Studie (nicht ganz ohne Selbstironie) als „a search 
embarked upon with confidence from the citadel of family law, with religion 
quite clearly placed in the position of challenger“.'°° Solches säkulares Recht 
grenzt sich nicht nur historisch gegen das kanonische Recht ab (das vielfach 
auch noch das staatliche Recht beeinflusste),'° sondern auch vergleichend 
gegen andere religiöse Rechte. Insbesondere islamisches Familienrecht ist für 
ein solches Projekt das fundamental andere.'?’ Unbewusst (oder vielleicht 
sogar bewusst?) wird mit dieser Ablehnung islamischen Familienrechts ein 
Projekt wiederaufgenommen, das bereits im 19. Jahrhundert bestand: die 
Einbeziehung Griechenlands nach Europa wurde ganz wesentlich auch mit 
der Ablehnung des ottomanischen Familienrechts begründet.! 


b) Postsäkulares Familienrecht: Fragen 


Ein solch säkulares Familienrecht ist in vielerlei Hinsicht ein enormer Fort- 
schritt gegenüber dem spezifisch religiösen Familienrecht, wie es über lange 
Zeit in Europa offen gegolten hat.!” Für eine postsäkulare Rechtsverglei- 


154 Vgl. etwa den bezeichnenden Titel von S. Cretney, Breaking the Shackles of Culture 
and Religion in the Field of Divorce?, in: K. Boele-Woelki (Hg.), Common Core and 
Better Law in European Family Law (2005), 3-14. Stark kritisch gegenüber dem islami- 
schen Recht in Westthrazien etwa A. Tsaoussi/E. Zervogianni, Multiculturalism and Fami- 
ly Law: The Case of Greek Muslims, in: K. Boele-Woelki/T. Sverdrup (Hg.), European 
Challenges in Contemporary Family Law (2008), 209. 

155 J, Mair, The place of religion in family law: a comparative search, in: dies./E. Örücü 
(Hg.) The Place of Religion in Family Law: A Comparative Search (2011), 3-9, 385. Siehe 
die Kritik bei J.A. Nichols, Bespr., Journal of Law and Religion 29 (2014), 344. 

156 Siehe etwa zum Scheidungsrecht M.A. Glendon, The Transformation of Family Law 
(1989), 31; D. Bradley, A Family Law for Europe?, Sovereignty, Political Economy and 
Legitimation, in: K. Boele-Woelki (Hg.), Perspectives for the Unification and Harmonisa- 
tion of Family Law in Europe (2003), 65. 

157 W, Gephart, Family Law as Culture, in: K. Boele-Woelki/N. Dethloff/W. Gephart 
(Hg.), Family Law and Culture in Europe — Developments, Challenges and Opportunities 
(2014), 347, 356: „The family law of the ‘other’ is represented by Islamic law and different 
Muslim communities in Europe [...]. The whole matter is very complex, even though the 
‘otherness’ is remarkable [...].“ 

158 P. Tsoukala, Marrying Family Law to the Nation, Am. J. Comp. L. 58 (2010), 873. 

15% Allerdings ist die Behauptung, dass „[t]Jhe family law of the whole European conti- 
nent before the Reformation was mainly uniform canon law” (M. Antokolskaia Develop- 
ment of Family Law in Western and Eastern Europe: Common Origins, Common Driving 
Forces, Common Tendencies, J. of Family History 28 (2003) 52, 53), allenfalls dann mög- 
lich, wenn man den europäischen Kontinent auf seine christliche Bevölkerung beschränken 
will, so offenbar in der Tat dies., Harmonisation of Family Law in Europe: A Historical 
Perspective - A Tale of Two Millennia (2006); ähnlich N. Dethloff, Europäische Verein- 
heitlichung des Familienrechts?, AcP 204 (2004), 544, 545 f., dies., Arguments for the 
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chung stellen sich dagegen Fragen. Die erste ist diejenige, wie säkular dieses 
neue Familienrecht wirklich ist. Säkulares Familienrecht, so Schwenzer, be- 
ruht auf einem Prinzip der Nichteinmischung in private Lebensbereiche. Das 
bedeutet für sie insbesondere, dass der Staat die gleichgeschlechtliche Ehe 
nicht verbieten darf.'° Es bedeutet auch, dass er der Scheidung jedenfalls 
dann nichts in den Weg legen darf, wenn beide Partner sich darüber einig sind 
und Interessen von Dritten, insbesondere Kindern, nicht betroffen sind.!®! 
Allerdings gilt das Prinzip der Nichteinmischung für Schwenzer nicht gren- 
zenlos. Sie will an gewissen „Ehehindernissen, die allen Rechtsordnungen 
des westlichen Kulturkreises gemeinsam sind“ festhalten, also insbesondere 
Kinderehe, Mehrfachehe und inzestuöse Verbindung. Begründet wird das 
Verbot der Mehrehe auf einmal mit „christlichen Werten“.'%” Letzten Endes 
ist die Säkularisierung also nur partiell; der Ausgangspunkt ist hier die christ- 
liche Ordnung. Warum die Grenze gerade hier und nicht anderswo gesetzt 
wird, ist nicht klar. 

Dass selbst das säkulare Familienrecht nicht vollständig säkular ist, ist nun 
kein Grund, es zu verwerfen. Im Gegenteil: die Erkenntnis bietet Anlass, das 
Familienrecht umfassender auf seine religiösen Elemente hin zu untersuchen. 
Auch unser heutiges Familienrecht verbindet säkulare und (christlich-)religi- 
öse Elemente. Genauer: insoweit die Säkularisierung ihrerseits eine Fort- 
setzung des Christentums ist,!° sollten wir auch erwarten, dass das säkulare 
Familienrecht seinerseits Spuren seiner christlichen Vergangenheit zeigt. 
Heutiges Familienrecht lässt sich wahrscheinlich nicht nur im Gegensatz zu 
seiner kanonischen Vergangenheit definieren, sondern notwendig auch als 
dessen Fortsetzung. 

Darüber hinaus freilich muss die postsäkulare Rechtsvergleichung fordern, 
dass ein modernes Familienrecht den Dialog zwischen säkularem und religiö- 
sem Gedankengut nutzt. Das bedeutet erstens, dass postsäkulare Rechtsver- 
gleichung sich nicht auf staatliches Familienrecht beschränken kann, sondern 
auch religiöse Rechtsordnungen miteinbeziehen muss. Wenn verlangt ist, 
dass der Blick der Rechtsvergleichung auf das law in action, das tatsächlich 


Unification and Harmonisation of Family Law in Europe, in: Boele-Woelki (Fn. 156), 37, 
59 f. Tatsächlich hatten verschiedene Religionen ihr jeweils eigenes Familienrecht. 

160 Schwenzer, RabelsZ 71 (2007), 705, 714. 

161 Ebenda 714-715. 

162 Vgl. Family Model Code Art. 1.7 Comment 1 (p. 10): „This Article is in accordance 
with all western legal systems that forbid bigamous marriages, e.g. in all parts of America, 
Europe, Australia and those parts of Asia and Africa, where neither a tribal law nor any 
religious laws allowing polygamy dominate. At this stage, although there is an ongoing 
process of assimilation of Islamic and Christian values in many parts of the world, the time 
does not seem to be ripe to abandon the principle of monogamy.“ 

163 Oben IV.2.b). 
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gelebte Familienrecht gerichtet ist,!%* dann muss auch berücksichtigt werden, 
dass viele Menschen entsprechend religiösem Familienrecht leben. Wenn 
gefordert wird, dass „das Regelungsmodell einer europäischen Ehe, das Men- 
schen unterschiedlichster religiöser und weltanschaulicher Grundüberzeugun- 
gen wie auch verschiedener kultureller Prägung zugänglich sein soll, von 
größtmöglicher Toleranz geprägt sein“ muss,'® so kann religiöses Recht bei 
seiner Entstehung nicht fehlen. Wenn es heißt: „Finden sich in europäischen 
Rechtsordnungen verschiedene Regelungstypen, müssen diese — soweit in 
dem betreffenden Bereich Raum für privatautonome Entscheidungen ist — 
auch im Rahmen der europäischen Ehe offen stehen“, so muss zumindest 
begründet werden, warum das nicht auch für Regelungstypen religiöser 
Rechtsordnungen gelten soll. 

Dieser letzte Gedanke lässt sich verallgemeinern. In einer postsäkularen 
Rechtsvergleichung kann man nicht von vornherein sagen, dass eine säkulare 
Position schon wegen ihres säkularen Charakters einer religiösen Position 
überlegen ist. Die gleichgeschlechtliche Ehe etwa ist also nicht schon deshalb 
zuzulassen, weil das Christentum traditionell die verschiedengeschlechtliche 
Ehe verlangt (was nicht heißt, dass es nicht andere Gründe für sie gäbe). 

Schließlich — und das ist schwieriger — verlangt postsäkulare Rechtsver- 
gleichung, dass auch gegenüber nichtchristlich-religiösem Recht kein auto- 
matischer Vorrang für säkulares oder auch für christliches Recht bestehen 
kann. Das heißt zunächst, dass die Mehrehe nicht schon mit dem Argument 
abgelehnt werden kann, dass sie nicht der christlichen Tradition entspricht. 
Vielmehr müssen auch die religiös-rechtlichen Argumente für die Mehrehe 
ernstgenommen werden; man muss mehr als nur oberflächlich prüfen, ob sie 
nicht vielleicht mit Grundrechten und Gleichberechtigung vereinbar sein 
kann; man muss fragen, ob sie wichtige Funktionen erfüllt, und wenn ja, ob 
diese Funktionen auf andere Art und Weise erfüllt werden können.!® Steht 
man der religiös begründeten Mehrehe auf diese Weise vorurteilsfrei gegen- 
über (was noch nicht heißt, dass man sie auch anerkennen muss), kann man 
sie auch mit westlichen Lebensmodellen vergleichen, etwa von polyamourö- 


164 T, Schwenzer, Methodological Aspects of Harmonization of Family Law, in: Boele- 
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165 N. Dethloff, Europäische Vereinheitlichung des Familienrechts?, AcP 204 (2004), 
544, 566. 

166 Auch I. Schwenzer, die dieses wie gesehen noch in ihrem Family Model Code ab- 
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für offen, I. Schwenzer, Familienrecht und gesellschaftliche Veränderungen — Gutachten 
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sen Verbindungen!“ oder der Wiederheirat nach Scheidung. Und wenn man 
sie als Status ablehnt, muss man sich weiterhin fragen, wie ein postsäkulares 
Familienrecht mit ihrem tatsächlichen Vorkommen umgehen kann. 


c) Postsäkulares Familienrecht: Modelle 


In welchem Rahmen können solche und andere Fragen beantwortet werden? 
Wie soll das staatliche Familienrecht auf religiöse Rechte reagieren?!® Drei 
Modelle sind denkbar, die hier skizziert werden sollen: ein säkulares, ein 
pluralistisches und ein postsäkulares. 

Das säkulare Modell des Familienrechts, so wie es in bestehenden Vor- 
schlägen erkennbar ist, verbietet nicht grundsätzlich religiöses Familienrecht. 
Es akzeptiert dieses aber nur insoweit, als es sich in das Modell des säkular- 
staatlichen Familienrechts einfügen lässt. Das bedeutet etwa, dass formale 
Akte, wie zum Beispiel Heirat und Scheidung, nicht wirksam sind, wenn sie 
nicht vor staatlichen Stellen erfolgen. Es bedeutet für besondere Rechtsfigu- 
ren, wie die Mahr des islamischen Rechts, dass sie akzeptabel sind, soweit sie 
sich in Figuren des säkularen Rechts übersetzen lassen.!’® Gelingt eine solche 
Übersetzung nicht, so ist das Institut nicht anerkennungsfähig. Gleichzeitig 
bedeutet das, dass Familienrecht jedenfalls aus Sicht des Staates jeglichen 
religiösen Charakter ablegen muss. In den USA führt das teilweise so weit, 
dass Eheverträge dann nicht eingeklagt werden können, wenn sie religiöse 
Terminologie verwenden, weil es Richtern verboten sein soll, Stellung zu 
religiösen Fragen zu nehmen. Alles in allem ist also in einem solchen säkula- 
ren Familienrecht religiöses Familienrecht nur sehr unvollständig aufrecht zu 
erhalten. 

In einem pluralistischen Modell dagegen wird dem religiösen Recht seine 
Autonomie belassen. In nichteuropäischen Ländern erfolgt das durch ein 
System der Personalrechte, wie sie im Millet-System des osmanischen Reichs, 
aber auch in britischen Kolonien und ihren Nachfolgestaaten üblich war und 
ist. Mitglieder einer religiösen Gruppe unterliegen danach dem Recht ihrer 
eigenen Religion; sie haben Zugang zu speziellen religiösen Gerichten. In 
Europa existiert ein solches System offiziell nur noch in Westthrakien in 
Griechenland für die muslimische Minderheit.'’! Darüber hinaus ist aber auch 


168 ES. Scott/R.E. Scott, From Contract to Status: Collaboration and the Evolution of 
Novel Family Relationships, Colum. L.Rev. 115 (2014), 293, 365-369 und passim. 

19% Kurze vergleichende Bestandsaufnahme bei P. Shah, Distorting Minority Laws?, 
Religious Diversity and European Legal Systems, in: ders./M.C. Foblets/M. Rohe (Hg.), 
Family, Religion and Law - Cultural Encounters in Europe (2014), 1. 

170 Dazu N. Yassari, Die Brautgabe im Familienrecht (2014), 333-402. 

171 A. Ziaka, Greece — Debates and Challenges, in: M.S. Berger (Hg.), Applying Shari’a 
in the West — Facts, Fears and the Future of Islamic Rules on Family Relations in the West 
(2013), 125. 
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etwa für das Vereinigte Königreich ein pluralistisches System mit religiös- 
persönlichen Rechten vorgeschlagen worden.!’? Begrenzt wird der Inhalt sol- 
cher Personalstatuten durch die Verfassung und die Grundrechte. Ein solches 
Modell kann also religiöse Rechte anerkennen und zur Wirksamkeit bringen. 
Sein Nachteil liegt darin, dass religiöses Recht gewissermaßen essentialisiert 
wird: in dem Moment, in dem der Inhalt etwa islamischen Rechts offiziell 
definiert wird, wird der vorher bestehende interne Pluralismus ausgeschaltet. 
Zudem werden Religionsangehörige religiösem Recht unterstellt, das sie viel- 
leicht gar nicht wollen. So gibt es etwa in der muslimischen Gemeinschaft in 
England unterschiedliche Einstellungen gegenüber den sharia councils, viele 
Muslime bevorzugen staatliches Recht und staatliche Gerichte.'’® In Indien 
wird seit langem für die Abschaffung religiöser Rechte zugunsten eines säku- 
laren einheitlichen Zivilgesetzbuchs gekämpft. "4 

Ein postsäkulares Familienrecht schließlich kann sich beider Techniken 
bedienen, unterscheidet sich aber von beiden. Einerseits wird es versuchen, 
das religiöse Recht weder auszuschließen noch zu marginalisieren und als 
dem säkularen Familienrecht untergeordnet anzuerkennen, wie im säkularen 
Familienrechtsmodell. Andererseits wird es aber dem pluralistischen Modell 
nicht soweit folgen, als dieses getrennte Rechtsordnungen postuliert, die unter 
Umständen Mitglieder einer Religionsgemeinschaft zu sehr einschränken. 
Gesucht wird vielmehr ein Familienrecht, das staatliches und religiöses Fami- 
lienrecht zusammenbringen kann und für verschiedene Familienformen und 
Institutionen offensteht. Teilweise wird ein solches Familienrecht auf staat- 
licher Ebene auch solche Institutionen regeln, die aus religiösen Rechten 
herstammen. Teilweise wird es solche Institute ermöglichen, indem es Partei- 
en eine recht freie Institutionenwahl überlässt. Daneben wird es ihnen den 
Zugang zu nichtstaatlichen religiösen Institutionen ermöglichen und deren 
Entscheidungen unter gewissen Voraussetzungen anerkennen. Im Einzelnen 
lässt sich das hier nicht entwickeln. Freilich gibt es durchaus bereits vielver- 
sprechende Projekte, die unter diese Definition eines religionsoffenen postsä- 
kularen Familienrechts fallen können. !”5 
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2. Islamic Finance 
a) Islamic Finance als Phänomen 


Familien- und Erbrecht sind klassische Gebiete für religiöse Rechte. Umso 
wichtiger ist es, in die postsäkulare Rechtsvergleichung auch andere Rechts- 
gebiete einzubeziehen, so insbesondere das Wirtschaftsrecht.!’° Das wichtigs- 
te Thema hier dürfte das Recht der Islamic Finance sein. Mit Islamic Finance 
bezeichnet man das Gebiet schariakonformer Finanzprodukte im Banken- und 
Versicherungswesen. Viele Transaktionen, die bei uns gang und gäbe sind, 
verstoßen gegen das islamische Recht. Insbesondere drei Prinzipien des isla- 
mischen Rechts sind hier relevant: das Zinsverbot, das Spekulationsverbot 
und das Glücksspielverbot. Vereinfacht gesagt, gilt folgendes: Das Zinsver- 
bot wird weithin so ausgelegt, dass ein Darlehensgeber keine Zinsen nehmen 
darf.!”” Das Spekulationsverbot verbietet den Verkauf fremder Sachen, insbe- 
sondere also das short selling. Das Glücksspielverbot bedeutet, dass Verträge 
über Risiken, insbesondere also Versicherungsverträge, nicht erlaubt sind. 

Im Rahmen der Islamic Finance werden nun Geschäftstypen entwickelt, 
die es Marktteilnehmern erlauben, gewinnbringend zu investieren bzw. Risi- 
ken zu versichern, ohne dabei gegen das islamische Recht zu verstoßen. Bei- 
spielsweise lässt sich das Zinsverbot durch die murabaha umgehen. Eine 
Bank darf etwa einem Hauskäufer kein verzinstes Darlehen für den Kaufpreis 
gewähren. Stattdessen kann aber die Bank das Haus selbst vom Verkäufer 
gegen sofortige Kaufpreiszahlung erwerben, und es nach einer juristischen 
Sekunde an den Käufer weiterveräußern — zu einem erhöhten Kaufpreis, der 
in Raten zu bezahlen ist. Wirtschaftlich wird so das gleiche Ergebnis erreicht 
wie beim verzinsten Darlehen, formal aber handelt es sich um zwei Kaufver- 
träge. 

Ein komplizierterer Typ der murabaha ist die commodity murabaha, oder 
reverse tawarrug: Hier kauft die Bank von einem Händler Rohstoffe zum 
Marktpreis, verkauft sie dann an ihren Kunden zu einem höheren Preis und 
verkauft sie dann sogleich, nunmehr im Namen des Kreditnehmers, an den 
Händler zurück, und zwar zum Marktpreis abzüglich einer Gebühr für den 
Händler. Der aus dem Verkauf erzielte Kaufpreis wird dabei sofort an den 
Kunden ausgekehrt, während die Bank dem Kunden den Kaufpreis (im Ge- 
genzug für den Aufschlag) stundet. Der Kunde erwirbt so den Rückkaufpreis 
sofort, muss aber seinen eigenen Kaufpreis erst später an die Bank zahlen. 
Auch hier handelt es sich um ein Funktionsäquivalent zum Darlehen gegen 


176 Siehe auch H. Hirte, Zukunftsperspektiven der privatrechtlichen Forschung, ZGR 
36 (2007), 511,516 f. 

177 R, Lohlker, Das islamische Recht im Wandel: Riba, Zins und Wucher in Vergangen- 
heit und Gegenwart (1999). 
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Zinsen; auch hier handelt es sich rechtstechnisch nur um eine Verbindung 
von Kaufverträgen. 

Was der Scharia entspricht und was nicht, ist nun im Einzelnen umstritten. 
Unter den genannten Beispielen wird etwa die einfache murabaha ganz 
überwiegend für zulässig gehalten. Die Zulässigkeit des zawarrug ist dagegen 
sehr zweifelhaft und wird von vielen abgelehnt.'’”® Solche Meinungsunter- 
schiede gibt es zu einigen Instituten der Islamic Finance. Sie sind häufig 
deshalb nicht aufzulösen, weil es keine Letztinstanz zu solchen Fragen gibt. 
Ihre Zulässigkeit wird von Gerichten und Schiedsgerichten beurteilt, daneben 
aber auch durch Institute wie etwa das Accounting and Auditing Organization 
for Islamic Finance Institutions (AAOIFI]) und das Islamic Financial Services 
Board (IFSB), einzelne Juristen (durch Gutachten, sogenannte Fatwas) und 
schließlich sharia boards, die einzelnen Banken oder Versicherungen wie 
Beiräte zugeordnet sind und ihre Produkte auf Schariakonformität hin über- 
prüfen. 

Islamic Finance ist praktisch relevant. Das Investitionsvolumen in Islamic 
Finance betrug 2014 etwa 2 Billionen US-Dollar, bis Ende 2018 werden 
3 Billionen US-Dollar prognostiziert.'”” Ein nicht unbeträchtlicher Anteil 
dieser Investments erfolgt in westlichen Staaten. Dabei wird nicht nur das 
Recht in der islamischen Welt relevant. Da Banken in Europa und Nordame- 
rika festgestellt haben, dass es sich um lukrative Geschäfte handeln kann, 
wird auch gefragt, wie Islamic Finance mit dem Recht europäischer und 
nordamerikanischer Staaten vereinbar sein kann.'®” Spätestens damit wird 
Islamic Finance auch zum relevanten Gebiet für die Wissenschaft, die 
Rechtswissenschaft eingeschlossen.'®! Behandelt wird Islamic Finance hier 
allerdings meist nicht als Recht, sondern als ein Geschäftsbereich. Gefragt 
wird nicht nach dem Recht der Islamic Finance sondern nach dem Recht für 
die Islamic Finance. 


178° H, Ahmed/N. Mohammad Aleshaik, Debate on Tawarruq: Historical Discourse and 
Current Rulings, Arab Law Quarterly 28 (2014), 278. 

1 IMF Staff Discussion Note, Islamic Finance: Opportunities, Challenges, and Policy 
Options (April 2015), <www.imf.org/external/pubs/ft/sdn/2015/sdn1505.pdf>. TheCityUK, 
The UK: Leading Western Center for Islamic Finance (November 2015), 6, <www.thecityuk. 
com/research/our-work/reports-list/islamic-finance-2015>. 

180 Z.B. K. Bälz, Islamic Finance for European Muslims: The Diversity Management of 
Shari’ah-Compliant Transactions, Chi. J. Intl L. 7 (2006), 551; F. Khan/M. Porzio (Hg.), 
Islamic Banking and Finance in the European Union: A Challenge (2010); V. Cattelan (Hg.), 
Islamic Finance in Europe: Towards a Plural Financial System (2013). 

181 Aus der deutschsprachigen Literatur etwa M. Gaßner/P. Wackerbeck, Islamic Fi- 
nance: Islam-gerechte Finanzanlagen und Finanzierungen (2. Aufl., 2009); M. Mahlknecht, 
Islamic Finance: Einführung in Theorie und Praxis (2008); D. Ernst/B. Akbiyik/A. Srour, 
Islamic Banking und Islamic Finance (2013). 
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Speziell in der rechtsvergleichenden Literatur ist die Rolle der Islamic 
Finance dagegen weitgehend marginal.'®° Das gilt sowohl für allgemeine 
Bücher zur Rechtsvergleichung'®® als auch für Werke zum vergleichenden 
Vertragsrecht.'?* Wie sollte die Rechtsvergleichung hier reagieren? 


b) Islamisches Vertragsrecht 


Ein erster Schritt läge darin, das islamische Vertragsrecht in die Vertrags- 
rechtsvergleichung einzufügen. Das scheitert bislang wohl hauptsächlich aus 
den oben genannten Gründen: unter islamischem Vertragsrecht versteht man 
oft nur das historische (und insofern nicht mehr geltende) mittelalterliche 
Recht, das als rückständig gilt; zudem erscheint es, als religiöses Recht, im 
Prinzip unvergleichbar. Diese zwei Begründungen führen dazu, dass selbst 
staatliches Vertragsrecht aus mehrheitlich islamischen Ländern für weltweite 
Vertragsrechtsvergleichung oft nicht hinreichend berücksichtigt wird. Bei den 
Beratungen für die UNIDROIT Principles etwa spielte islamisches Recht, 
soweit man sehen kann, nur eine marginale Rolle.'®° Allenfalls wird darauf 
hingewiesen, dass ähnliche Grundsätze wie die des islamischen Vertrags- 
rechts einst auch in Europa galten, und zwar insbesondere im Christentum. !86 
Aber religiöse Wertungen sollen ja gerade vom säkularen Recht überwunden 
(oder höchstens in die Ethik verwiesen) worden sein; die Abgrenzung des 
europäischen Rechts von der eigenen christlichen Geschichte führt hier also 
implizit zur Abgrenzung auch vom islamischen Recht. 

Nun sind die Regeln des islamischen Vertragsrechts aus heutiger europäi- 
scher Sicht vielleicht ungewöhnlich; unvergleichbar ist ihr Inhalt nicht. Noch 
heute gibt es etwa im westlichen Recht nicht nur ein Verbot für übermäßige 
Zinsen, sondern auch ein Zinseszinsverbot.'?’ Auch Verträge über Spiel und 
Wette sind im westlichen Recht regelmäßig unzulässig; das Verbot erstreckt 


182 Ähnliches Verdikt bei M. Heckel, Islamische Finanzwirtschaft (Islamic Finance) — 
Eine Aufgabe für die Rechtsvergleichung, ZVglRWiss 111 (2012), 311-328. 

183 Kurz behandelt bei Kischel (Fn. 14), $ 10 Rn. 113-118. 

184 (Sehr) kurz immerhin J. Smits, Contract Law: A Comparative Introduction (2014), 
35. Siehe auch P. Owsia, Formation of contract: a comparative study under English, 
French, Islamic, and Iranian law (1994). Speziell im Rahmen der Islamic Finance etwa 
B.H. Malkawi, Financial derivatives between Western legal tradition and Islamic Finance: 
A comparative approach, Journal of Banking Regulation 15 (2014), 41, 49-51. 

185 R. Michaels, Preamble I, in: S. Vogenauer (Hg.), Commentary on the Unidroit Prin- 
ciples of International Commercial Contracts (2. Aufl., 2015), Rn. 16. 

186 Siehe dazu etwa H.-J. Becker, Das Zinsverbot im lateinischen Mittelalter, in: M. Cas- 
per/N. Oberauer/F. Wittreck (Hg.), Was vom Wucher übrigbleibt — Zinsverbote im histori- 
schen und interkulturellen Vergleich (2014), 15. 

187 8 248 BGB (anders für Kaufleute $ 355 HGB); zur Zulässigkeit in England O. Brand, 
Das internationale Zinsrecht Englands (2002), 45-46. 
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sich nur eben nicht, wie im islamischen Recht, auf Versicherungsverträge.'?® 
Islamisches Vertragsrecht ist also nicht gleich, wohl aber vergleichbar. Das 
gilt sicherlich für das heutige Vertragsrecht, aber es gilt auch für das histori- 
sche. 

Auch der religiöse Ursprung der islamischen Regeln sollte kein Hindernis 
für die Vergleichbarkeit der Regeln als Recht darstellen. Gewiss gibt es theo- 
logische Begründungen für diese Regeln, die keinen direkten Gegenpart im 
säkularen Recht haben (so wie etwa die Idee, Zinsen seien Gotteslästerung, 
weil nur Gott etwas aus nichts erschaffen könne). Diese brauchen uns aus 
Sicht der Rechtsvergleichung aber weitgehend, wie oben dargelegt, nicht zu 
interessieren. Relevant sind für uns die Funktionen der Regeln hinsichtlich 
der Marktordnung, und diese sind ohne Religion zu verstehen.'®” Insoweit 
Prinzipien der Islamic Finance als Prinzipien der Gerechtigkeit dargestellt 
werden,” mag man sie einem strikt liberalen Wirtschaftsrecht entgegenset- 
zen. Aber Fragen der Gerechtigkeit werden auch im säkularen Recht disku- 
tiert. Zudem unterliegen dem islamischen Vertragsrecht einschließlich der 
Islamic Finance auch solche Grundsätze, die ebenso westlichem Denken 
entsprechen, was die Vergleichbarkeit zusätzlich erleichtern sollte. Man kann 
insbesondere in vielen Regeln des islamischen Vertragsrechts das Prinzip 
sehen, dass Gewinne aus Risikogeschäften nur jemandem zustehen sollen, der 
auch das Risiko des Geschäfts trägt. Ein solcher Grundsatz ist auch säkula- 
rem Denken nicht fremd. 


c) Islamic Finance als Rechtsgebiet 


Islamic Finance muss allerdings vom islamischen Vertragsrecht unterschie- 
den werden. Es entstand als Gebiet in der zweiten Hälfte des 20. Jahr- 
hunderts, als Zusammenführung moderner kapitalistischer Finanzierungsme- 
chanismen mit den Beschränkungen des Islam. Während islamisches Ver- 
tragsrecht unzweifelhaft Recht ist, ist es eine andere Frage, ob die Grundsätze 
der Islamic Finance ihrerseits als Rechtsgebiet angesehen werden können, 
und wenn ja, welcher Art dieses Rechtsgebiet ist.'”' 


8 Dazu W. Ebel, Glücksvertrag und Versicherung — Zur Geschichte der rechtstheoreti- 
schen Erfassung des Versicherungsverhältnisses, ZVersWiss 1962, 53. 

8 Ähnlich schon der Ansatz von C. Chehata, Essai d’une theorie generale de l’obliga- 
tion en droit han£fite (1936, Nachdruck 2005). 

% Nachweise etwa bei H.A. Hamoudi, Muhammad’s Social Justice or Muslim Cant: 
Langdellianism and the Failures of Islamic Finance, Cornell Int’1 L.J. 40 (2007), 89, 92-94. 
°l Interessante Verbindung mit globalem Rechtspluralismus bei J. Ercanbrack, The 
Transformation of Islamic Law in Global Financial Markets (2015), 11-13 und passim. 
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aa) Schariakonformität als Frage der Ethik? 


Insbesondere geht es hier darum, zu bewerten, ob die Voraussetzung der 
Schariakonformität rechtlicher Art ist. Vielfach wird das bezweifelt. Weit 
verbreitet ist etwa die Ansicht, Islamic Finance als einen Unterbereich der 
Ethik anzusehen. Schariakonforme Anlagen werden aus dieser Sicht ähnlich 
behandelt wie ethische Anlagemodelle, etwa grüne Anlagefonds. Das Argu- 
ment, dass es sich um Ethik und nicht um Recht handle, wird dabei auch auf 
Grundlage des Vokabulars gemacht. Geprüft werde eine Finanztransaktion 
anhand der religiös-ethischen Kriterien von halal und haram, nicht den recht- 
lichen Kriterien von gültig/ungültig.'” Freilich ist die Terminologie nicht im- 
mer strikt getrennt." Und streng betrachtet, weist die schariakonforme An- 
lagepraxis doch wesentliche Unterschiede zu ethischen Anlagen auf. Ethische 
Anlagen entspringen einer Präferenz von Anlegern, die sich letztlich auf- 
grund persönlicher Überzeugung für die eine oder andere Anlageform ent- 
scheiden. Die Schariakonformität ist dagegen für den gläubigen Anleger eine 
Frage nicht persönlicher Überzeugung sondern religiöser Notwendigkeit. Der 
Gläubige hat, anders als der ethische Anleger, keine Wahl. Das allein würde 
die Schariakonformität nur zur religiösen, nicht zur rechtlichen Vorausset- 
zung machen. Aber die Erfordernisse der Religion sind eben nicht als ethi- 
sche, sondern als rechtliche Normen formuliert. All das spricht gegen ihre 
bloße Natur als Ethik. 

Tatsächlich spiegelt sich in der Einstufung der Islamic Finance als Frage 
der Ethik ein wenig die problematische Entgegensetzung zwischen rationaler 
säkularer Rationalität einerseits und irrationaler religiöser Rationalität ande- 
rerseits. Implizit wird angenommen, der islamische Anleger verzichte auf 
maximalen wirtschaftlichen Erfolg, um stattdessen spirituell das Richtige zu 
tun. Studien zur Islamic Finance deuten dagegen an, dass schariakonforme 
Anlagen gar nicht notwendig schlechter am Markt abschneiden als säkulare 
Anlageprojekte.'”* Insofern ist Islamic Finance mit nutzenmaximierender 
wirtschaftlicher Rationalität nicht von vornherein unvereinbar. 


192 Bälz (Fn. 86), 11-14. 

193 B. Johansen, Contingency in a Sacred Law — Legal and Ethical Norms in the Mus- 
lim Fiqh (1999), 79-80. Allgemeiner zum Verhältnis etwa A.K. Reinhart, Islamic Law as 
Islamic Ethics, Journal of Religious Ethics 11 (1983), 186. 

19% Die Literatur ist unübersichtlich. Siehe etwa M. Hasan/J. Dridi, The Effects of the 
Global Crisis on Islamic and Conventional Banks: A Comparative Study (2010), IMF 
Working Paper # WP/10/201; T. Beck/A. Demirgüg-Kunt/O. Merrouche, Islamic vs. con- 
ventional banking: Business model, efficiency and stability, Journal of Banking & Finance 
37 (2013), 433; beide m.w.N. 
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bb) Schariakonformität als Vertragsrisiko? 


Verbunden damit ist die Ansicht, Schariakonformität sei eine Frage nicht des 
Rechts sondern des Risikos. Kilian Bälz etwa argumentiert den Gegensatz 
folgendermaßen: 


„In the world of finance, law (and lawyers) normally serve to make the transaction en- 
forceable in court. Law provides transaction security. In Islamic Finance, in contrast, the 
role of the Sharia is reversed. Sharia is a risk, which allows the transaction to be attacked 
on the basis that it did not conform to Islamic legal principles.“!” 


Aber auch dieses Argument scheint nicht zwingend. Dass das Recht nur die 
Funktion habe, „transaction security“ zu gewährleisten, ist nicht einmal voll- 
ständig zutreffend für das Vertragsrecht. Vertragsrecht dient auch dazu, Gren- 
zen für Transaktionen zu formulieren. Finanzmarktrecht im weiteren Sinne 
dient dagegen maßgeblich auch dazu, ungewollte Finanzmarktprojekte auszu- 
schließen. Das Recht der /slamic Finance ist vielleicht nicht ermöglichendes 
Vertragsrecht, aber es fungiert doch, faktisch, als eine Art Finanzmarktrecht 
im weiteren Sinne. 

Zweitens ist der Unterschied zwischen Recht und Risiko ein Unterschied 
der Perspektive — je nachdem, ob man juristisch oder wirtschaftlich argumen- 
tiert. Richard Fentiman etwa definiert in seinem großen Handbuch zur Inter- 
national Litigation als „transaction risk“ das „risk that the parties’ expecta- 
tions will be defeated by the application of a law which does not give effect 
to the object of the transaction“.!% Das lässt sich zwanglos auf das Verhältnis 
zwischen Vertrag und Scharia anwenden, sofern man bereit ist, dieses als 
nichtstaatliches Recht anzusehen — was indes Bälz selbst in einer früheren 
Veröffentlichung getan hat.!” Dass nun Parteien in Verträgen regelmäßig die 
sogenannte Scharia-Einrede auszuschließen versuchen,'”® ist daher auch 
nichts Besonderes. Parteien versuchen, wenn sie können, manchmal auch, die 
Berufung auf staatliches Recht auszuschließen. Die Frage ist in beiden Fällen 
lediglich, ob ein solcher Ausschluss wirksam ist. Das ist nun nach geltendem 
Recht hinsichtlich der Scharia weitgehend der Fall, hinsichtlich staatlichen 
Rechts dagegen nicht. Aber das ist nur eine Folge der kollisionsrechtlichen 
Entscheidung, religiöses Recht nicht als Recht anzuerkennen. 


35 Bälz (Fn. 86), 23. Siehe auch M. Casper, Islamisches und ethisches Wirtschaftsrecht - 
Risikoverteilung bei fehlender Vereinbarkeit mit den religiösen oder ethischen Vorgaben, 
RW 2011, 251, 267-273. 

% R, Fentiman, International Commercial Litigation (2. Aufl., 2015), no. 1.02. 

° K. Bälz, Shari’a and Qanun in Egyptian Law: A Systems Theory Approach to Legal 
Pluralism, Y.B. Islamic & Middle E. L. 2 (1995), 37. 

38 Dazu K. Bälz, Islamisches Kreditwesen — Religion, Wirtschaft und Recht im Islam, 
ZVglRWiss 109 (2010), 272, bei Fn. 48; Casper, RW 2011, 251, 271-273. 
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cc) Schariakonformität als Frage nichtstaatlichen Rechts 


Man muss unterscheiden. Gewiss ist die Schariakonformität regelmäßig keine 
Frage des staatlichen Rechts. Staatliche Rechte, selbst in islamischen Staaten, 
verlangen typischerweise nicht, dass Finanzmarktprodukte mit der Scharia 
übereinstimmen. Die Staaten, die der Scharia ein größeres Gewicht geben, 
sind typischerweise nicht Hochburgen der Islamic Finance. Auch sind staatli- 
che Gerichte ganz regelmäßig nicht mit der Überprüfung dieser Kriterien 
befasst. In England existieren mehrere Entscheidungen, in denen es englische 
Richter mit verschiedenen Begründungen abgelehnt haben, die Scharia anzu- 
wenden.!”° In anderen Staaten wird die Frage der Schariakonformität an spe- 
zielle Institutionen abgegeben. In Malaysia etwa haben Zivilgerichte die 
Möglichkeit, Fragen zum islamischen Recht einer speziellen Institution vor- 
zulegen.?% 

Wenn Islamic Finance nicht staatliches Recht ist, ist damit aber noch nicht 
gesagt, dass es überhaupt kein Recht ist. Meines Erachtens spricht vieles 
dafür, die Erfordernisse der Islamic Finance als Rechtsfragen anzusehen, weil 
sie ganz genauso funktionieren. Nicholas Foster hat dementsprechend zu 
Recht die Islamic Finance als „emergent legal system“ bezeichnet.”! Dieses 
Rechtssystem beruht, wie er ausführt, nicht, wie staatliches Recht, auf Geset- 
zen und Rechtsprechung, sondern auf institutionellen Standards, farwas, der 
Suche nach gemeinsamen Überzeugungen, usw. Vergleichbar ist es insofern, 
so Foster, eher der Selbstregulierung des Finanzwesens im Westen durch die 
Standards von ISDA und ICC, und ähnlichem,” also seinerseits einem nicht- 
staatlichen oder jedenfalls unvollständig staatlichem Recht. 

Der Charakter der Islamic Finance als Recht wird dadurch häufig überse- 
hen, dass man direkte Verbindungen zieht von historischen Quellen zum 
islamischen Recht zur Praxis der Islamic Finance, so wie ja auch sonst den 
historischen Textquellen zu viel, der heutigen Praxis zu wenig Aufmerksam- 
keit geschenkt wird. Damit wird aber mehreres vernachlässigt. Erstens bilden 
die historischen Quellen zwar durchaus den textlichen Ausgangspunkt; das 
bestehende islamische Vertragsrecht aber muss als moderne Ausarbeitung 


19 Speziell zur Islamic Finance siehe The Islamic Investment Company of the Gulf 
(Bahamas) Ltd v Symphony Gems N.V., [2002] WL 346969 (QBD); Shamil Bank of Bah- 
rain E.C. v Beximco Pharmaceuticals Ltd, [2004] 4 All ER 1072. 

200 Siehe etwa Z. Hasan/M. Atusay, An Analysis of the Courts’ Decisions on Islamic 
Financial Disputes, ISRA International Journal of Islamic Finance 3 (2011), 41, 43-49; 
T. Arifin Bin Zakaria, A Judicial Perspective on Islamic Finance Litigation in Malaysia, 
IIUML] 21 (2013), 143. 

21 N.H.D. Foster, Islamic Finance Law as an Emergent Legal System, Arab Law Quar- 
terly 21 (2007), 170, 186. 

202 Dazu etwa C. Brummer, Soft Law and the Global Financial System: Rule Making in 
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von historischen Prinzipien verstanden werden.?® Zweitens ist Islamic Finance 
im wesentlichen Kautelarrecht, muss also weitgehend aus den tatsächlichen 
Verträgen und Vertragstypen verstanden werden. Drittens schließlich ist die 
Islamic Finance nicht bloßσωτηρίας τῶν τέκνων 
ἀπορρίπτειν. 


188. ἐρευνητέον οὖν, εἰ ὑπό τινος τῶν λεχθέντων ἡττηθεὶς ἐκεῖνος 
ἔμελλε σφαγιάζειν τὸν υἱόν, ἔθους ἢ τιμῆς ἢ δέους. ἔθος μὲν οὖν τὸ 
ἐπὶ παιδοκτονίᾳ Βαβυλὼν καὶ Μεσοποταμία καὶ τὸ Χαλδαίων ἔθνος 
οὐ παραδέχεται, ἐν οἷς ἐτράφη καὶ ἐπεβίωσε τὸν πλείονα χρόνον, ὡς 
τῇ συνεχείᾳ τῶν δρωμένων ἀμβλυτέραις ταῖς τῶν δεινῶν φαντασίαις 
κεχρῆσθαι” δοκεῖν. 189. καὶ μὴν οὐδὲ φόβος τις ἦν ἀπ' ἀνθρώπων — 
οὐδὲ γὰρ τὸ χρησθὲν αὐτῷ μόνῳ λόγιον ἤδει τις --, οὐδέ τις συμφορὰ 
κοινὴ κατείληφεν, ἧς ἔδει τὴν θεραπείαν ἀναιρέσει γενέσθαι τοῦ 
δοκιμωτάτου παιδός. 190. ἀλλὰ θηρώμενος ἔπαινον τῶν πολλῶν ἐπὶ 
τὴν πρᾶξιν ὥρμησε; καὶ τίς ἔπαινος ἐν ἐρημίᾳ, μηδενὸς τοῦ 
μέλλοντος ἐπευφημήσειν παρόντος, ἀλλὰ καὶ τῶν δυεῖν οἰκετῶν 
μακρὰν ἐπίτηδες ἀπολειφθέντων, ἵνα μὴ ἐγκαλλωπίζεσθαι καὶ 
ἐνεπιδείκνυσθαι δοκῇ μάρτυρας ἐπαγόμενος ὧν εὐσέβει; 191. 
στόμασιν οὖν ἀχαλίνοις καὶ κακηγόροις θύρας ἐπιθέντες 
μετριαζέτωσαν τὸν ἐν αὑτοῖς μισόκαλον φθόνον καὶ ἀρετὰς ἀνδρῶν 
εὐ βεβιωκότων μὴ σινέσθωσαν, ἃς ἁρμόττον ἦν εὐφημίᾳ συνεπι- 
κοσμεῖν. 


ὅτι δὲ τῷ ὄντι ἐπαινετὴ καὶ ἀξιέραστος ἡ πρᾶξις, ἐκ πολλῶν 
εὐμαρὲς ἰδεῖν. 192. πρῶτον μὲν τοίνυν τὸ πείθεσθαι θεῷ παρὰ πᾶσι 
τοῖς εὖ φρονοῦσι σεμνὸν καὶ περιμάχητον εἶναι νομιζόμενον ἐν τοῖς 
μάλιστα ἐπετήδευεν, ὡς μηδενὸς πώποτε τῶν προστεταγμένων 
ἀλογῆσαι, ἄνευ δυσκολίας καὶ ἀηδίας, κἂν πόνων τε καὶ ἀλγηδόνων 
μεστὸν ἢ: παρὸ καὶ τὸ χρησθὲν ἐπὶ τῷ υἱῷ γενναιότατα καὶ 
στερρότατα ἤνεγκεν. 193, ἔπειτ' οὐκ ὄντος ἔθους ἐν τῇ χώρᾳ, 
καθάπερ ἴσως παρ' ἐνίοις ἐστίν, ἀνθρωποθυτεῖν, ὃ TH συνεχείᾳ τὰς 
τῶν δεινῶν φαντασίας εἴωθεν ἐκλύειν, αὐτὸς ἔμελλε πρῶτος 
ἄρχεσθαι καινοτάτου καὶ παρηλλαγμένου πράγματος, ὅ μοι δοκεῖ 
μηδεὶς ἂν ὑπομεῖναι, καὶ εἰ σιδήρου τὴν ψυχὴν ἢ ἀδάμαντος 
κατεσκεύαστο: “φύσει” γάρ, ὡς εἶπέ τις, “ἔργον μάχεσθαι." 
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gen andere Faktoren verantwortlich: Zeitumstande, Zufalle oder von 
Menschen ausgeubte Zwange. 

187. Wenn aber jemand seinen Sohn oder seine Tochter aus 
Ruhmsucht hingibt, dann würde man ihn mit Recht eher tadeln, statt 
ihn zu loben, da er sich durch den Tod seiner Liebsten ein Ansehen 
erkauft, das er, selbst wenn er es schon besitzen sollte, für das Wohl 
seiner Kinder von sich werfen müsste. 

188. Es ist also zu untersuchen, ob dieser (sc. Abraham) einem der 
genannten Faktoren unterlag, als er seinen Sohn opfern wollte: Gewohn- 
heit, Ansehen oder Furcht. Die Gewohnheit der Kindstötung haben 
Babylon, Mesopotamien und das chaldäische Volk nicht übernommen, 
wo er aufwuchs und die meiste Zeit seines Lebens verbrachte, sodass 
man etwa annehmen müsste, er habe sich durch die Häufigkeit solcher 
Taten recht abgestumpfte Vorstellungen vom Schrecklichen gemacht. 
189. Es war bestimmt auch keinerlei Furcht vor Menschen im Spiel -- 
denn von dem ihm allein prophezeiten Gotteswort wusste niemand -, 
und ebenso wenig war ein allgemeines Unglück vorgefallen, dessen 
Kurierung durch die Tötung des am meisten geschätzten Kindes 
erfolgen hätte müssen. — 190. Stürmte er etwa auf der Jagd nach dem 
Lob der Allgemeinheit zu der Tat? Welches Lob hätte es denn in der 
einsamen Gegend geben sollen, wo keiner da war, der ihm Beifall hätte 
spenden können - zumal sogar seine zwei Knechte absichtlich in der 
Ferne zurückgelassen wurden, damit nicht der Eindruck entstehen 
konnte, er wolle durch die Hinzuziehung von Zeugen für sein frommes 
Handeln nur angeben und sich in Szene setzen? 191. Sie sollen also ihren 
ungezügelten!? und verleumderischen Mündern einen Riegel vor- 
schieben,!? ihren inneren Hass und Neid auf das Gute mäßigen und 
nicht die Tugenden von Männern mit guter Lebensführung schmähen, 
die zu Recht mit einem guten Ruf ausgezeichnet wurden. 

Dass aber seine Tat wirklich lobens- und liebenswert ist, ist aus 
Vielem leicht zu ersehen. 192. Erstens praktizierte er einen besonderen 
Gehorsam gegenüber Gott — was bei allen vernünftig denkenden 
Menschen als ehren- und begehrenswert gilt: Er ließ keines der Gebote 
jemals unbeachtet, (und zwar) ohne Griesgrämigkeit oder Widerwillen, 
selbst wenn es Mühen und Schmerzen mit sich brachte. Deshalb ertrug 
er das bezüglich seines Sohnes Prophezeite höchst edelmütig und 
standhaft. 193. Zweitens gab es in seinem Land keine Gewohnheit, 
Menschen zu opfern, wie es sie vielleicht bei manchen gibt, die durch 
beständige Wiederholung die Vorstellungen vom Schrecklichen ab- 
schwächen kann; er selbst stand als Erster kurz davor, diese ganz neue 
und ungewöhnliche Tat zu beginnen, die, wie mir scheint, niemand 
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194. γνήσιόν τε υἱὸν πεποιημένος μόνον τοῦτον εὐθὺς εἶχε καὶ τὸ 
πάθος ἐπ' αὐτῷ τῆς εὐνοίας γνήσιον, ὑπερβάλλον τοὺς σώφρονας 
ἔρωτας καὶ τὰς φιλίας, ὅσαι dt ὀνόματος γεγόνασι. 195. προσῆν δέ τι 
καὶ βιαστικώτατον φίλτρον, τὸ μὴ καθ' ἡλικίαν ἀλλ' ἐν γήρᾳ γεγεν- 
νηκέναι τὸν παῖδα: τοῖς γὰρ ὀψιγόνοις ἐπιμεμήνασί πως οἱ τοκεῖς, ἢ 
τῷ μακρὸν ἐπιποθῆσαι χρόνον τὴν γένεσιν αὐτῶν ἢ τῷ μηκέθ' 
ἑτέρους ἐλπίζειν ἔσεσθαι, τῆς φύσεως ἐνταῦθα ἱσταμένης ὡς ἐπὶ 
τελευταῖον καὶ ὕστατον ὅρον. 196. ἐκ πολυπαιδίας μὲν οὖν ἕνα 
προέσθαι θεῷ καθάπερ ἀπαρχήν τινα τέκνων παράδοξον οὐδέν, 
ἔχοντα τὰς ἐπὶ τοῖς ζῶσιν ἡδονὰς οὐ μικρὰ παραμύθια καὶ 
μειλίγματα τῆς ἐπὶ τῷ σφαγιασθέντι λύπης: ὃν δὲ μόνον τις ἔσχεν 
ἀγαπητὸν διδοὺς λόγου παντὸς μεῖζον ἔργον διαπράττεται, μηδὲν 
οἰκειότητι χαριζόμενος, ἀλλ' ὅλῃ τῇ ῥοπῇ πρὸς τὸ θεοφιλὲς 
ταλαντεύων. 197. ἐκεῖνο μὲν δὴ ἐξαίρετον καὶ μόνῳ σχεδόν τι τούτῳ 
πεπραγμένον: οἱ μὲν γὰρ ἄλλοι, κἂν ὑπὲρ σωτηρίας πατρίδων ἢ 
στρατευμάτων ἐπιδιδῶσι σφαγιασθησομένους τοὺς ἑαυτῶν, ἢ οἴκοι 
καταμένουσιν ἢ μακρὰν ἀφίστανται τῶν βωμῶν rj κἂν naga- 
τυγχάνωσι, τὰς ὄψεις ἀποστρέφονται θεάσασθαι μὴ ὑπομένοντες, 
ἄλλων ἀναιρούντων: 198. ὁ δ' ὥσπερ ἱερεὺς αὐτὸς κατήρχετο τῆς 
ἱερουργίας, ἐφ' υἱῷ τὰ πάντα ἀρίστῳ φιλοστοργότατος πατήρ: 
ἐμέλισε δ' ἂν ἴσως καὶ νόμῳ τῶν ὁλοκαυτωμάτων κατὰ μέλη τὸν υἱὸν 
ἱερουργῶν. οὕτως οὐ τὸ μέν τι μέρος ἀπέκλινε πρὸς τὸν παῖδα, τὸ δέ 
τι πρὸς εὐσέβειαν, ἀλλ' ὅλην τὴν ψυχὴν δι ὅλων ὁσιότητι προσ- 
εκλήρωσεν, ὀλίγα φροντίσας συγγενικοῦ αἵματος. 


199. τί δὴ τῶν εἰρημένων πρὸς ἑτέρους κοινόν; τί δ' οὐκ ἐξαίρετον 
καὶ παντὸς λόγου κρεῖττον; ὡς τόν γε μὴ φύσει βάσκανον καὶ 
φιλοπόνηρον καταπλαγῆναι καὶ θαυμάσαι τῆς περιττῆς ἄγαν 
εὐσεβείας, οὐχ ἅπαντα ὅσα εἶπον ἀθρόα εἰς νοῦν βαλλόμενον, ἀλλὰ 
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ertragen hatte, selbst wenn seine Seele mit Eisen oder Stahl gerüstet 
gewesen wäre, denn wie jemand sagte: „Gegen die Natur zu kämpfen ist 
eine (schwere) Aufgabe."194 

194. Da er nur einen rechtmäßigen Sohn hatte -- nämlich gerade 
diesen -, war auch die Leidenschaft! seiner Zuneigung zu ihm 
unverfälscht;!% sie übertraf sogar die besonnenen (Formen von) Liebe 
und auch all die Freundschaften, die zu besonderer Berühmtheit 
gelangten.! 195. Dazu kam ein gewisser Zauber, der in besonders 
starker Weise (Abrahams) Zuneigung erzwang, da er sein Kind nicht im 
dafür üblichen Lebensabschnitt, sondern erst in hohem Alter gezeugt 
hatte. Denn nach den spätgeborenen (Kindern) sind Eltern irgendwie 
ganz verrückt, entweder weil sie deren Geburt lange Zeit ersehnt oder 
weil sie die Hoffnung auf weitere (Kinder) schon aufgegeben haben, da 
die Natur zu einem bestimmten Zeitpunkt eine definitive, endgültige 
Grenze (erreicht und) zum Stillstand kommt. 196. Aus einer großen Zahl 
von Kindern eines für Gott als Erstgeburtsopfer hinzugeben, ist nichts 
Außergewöhnliches, da man dann immer noch die Freude an den 
lebenden (Kindern) hat als nicht unerheblichen Zuspruch und Trost bei 
der Trauer über das geopferte. Wer aber nur ein einziges geliebtes 
(Kind) hatte und dieses hingibt, vollbringt ein Werk, das größer ist als 
jeder Beschreibungsversuch, da er keine Rücksicht auf familiäre 
Bindungen nimmt, sondern das ganze Gewicht auf die Waagschale der 
Gottesliebe legt. 197. Folgendes ist aber wirklich außergewöhnlich und 
wurde wohl allein von ihm bewerkstelligt: Die anderen bleiben, selbst 
wenn sie die Ihren zur Rettung ihres jeweiligen Vaterlandes oder Heeres 
zur Opferung hingeben, entweder zu Hause oder halten sich 
(zumindest) in weiter Entfernung von den Altären, oder wenn sie denn 
wirklich dabei sind, wenden sie ihren Blick ab,!® da sie es nicht ertragen 
kónnen, dabei zuzusehen. Die Tótung vollziehen andere. 198. Dieser 
aber begann wie ein Priester selbst mit der Opferhandlung an seinem in 
jeder Hinsicht ausgezeichneten Sohn, er als der mit größter Zuneigung 
liebende Vater. Vielleicht hátte er seinen Sohn beim Opfervollzug sogar 
nach dem Gesetz für die Ganzopfer in einzelne Körperteile zerlegt.!° So 
war er nicht etwa teilweise seinem Kind und teilweise der Frómmigkeit 
zugeneigt sondern er verschrieb seine Seele ganz und gar der 
Gottesfurcht und nahm dabei wenig Rücksicht auf die Bande der 
Blutsverwandtschaft. 

199. Was besteht nun für eine Gemeinsamkeit zwischen dem (über 
ihn) Dargelegten und den anderen? Was ist daran nicht außer- 
gewöhnlich und größer als jeder Beschreibungsversuch? Wer nicht 
gerade seiner Natur nach bóswillig ist und das Schlechte liebt, muss also 
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κἂν ἕν τι τῶν πάντων: ἱκανὴ γὰρ καὶ ἡ ἑνὸς φαντασία τύπῳ τινὶ 
βραχεῖ - βραχὺ δ' οὐδὲν ἔργον σοφοῦ - μέγεθος ψυχῆς καὶ ὕψος 
ἐμφῆναι. 


200. Ἀλλὰ γὰρ οὐκ ἐπὶ τῆς ῥητῆς καὶ φανερᾶς ἀποδόσεως ἵσταται 
τὰ λεχθέντα, φύσιν δὲ τοῖς πολλοῖς ἀδηλοτέραν ἔοικε παρεμφαίνειν, 
ἣν οἱ τὰ νοητὰ πρὸ τῶν αἰσθητῶν ἀποδεχόμενοι καὶ ὁρᾶν δυνάμενοι 
γνωρίζουσιν. 201. ἔστι δὲ τοιάδε: ó μελλήσας σφαγιάζεσθαι καλεῖται 
Χαλδαϊστὶ μὲν Ἰσαάκ, Ἑλληνιστὶ δὲ μεταληφθέντος τοῦ ὀνόματος 
“γέλως”: γέλως δ' οὐχ ὁ κατὰ παιδιὰν ἐγγινόμενος σώματι 
παραλαμβάνεται τὰ νῦν, ἀλλ' ἡ κατὰ διάνοιαν εὐπάθεια καὶ χαρά. 
202. ταύτην ὁ σοφὸς ἱερουργεῖν λέγεται δεόντως θεῷ διὰ συμβόλου 
παριστάς, ὅτι τὸ χαίρειν μόνῳ θεῷ οἰκειότατόν ἐστιν: ἐπίλυπον μὲν 
γὰρ τὸ ἀνθρώπινον γένος καὶ περιδεές, ἢ παρόντων κακῶν ἢ 
προσδοκωμένων, ὡς ἢ ἐπὶ τοῖς ἐν χερσὶν ἀβουλήτοις ἀνιᾶσθαι ἢ ἐπὶ 
τοῖς μέλλουσι ταραχῇ καὶ φόβῳ κραδαίνεσθαι: ἄλυπος δὲ καὶ ἄφοβος 
καὶ παντὸς πάθους ἀμέτοχος ἡ τοῦ θεοῦ φύσις εὐδαιμονίας καὶ 
μακαριότητος παντελοῦς μόνη μετέχουσα. 


203. τῷ δὴ τὴν ἀληθῆ ταύτην ὁμολογίαν ὡμολογηκότι τρόπῳ 
χρηστὸς WV καὶ φιλάνθρωπος ὁ θεός, φθόνον ἐληλακὼς ἀφ' ἑαυτοῦ, 
προσηκόντως ἀντιχαρίζεται τὸ δῶρον, καθ' ὅσον ἔχει δυνάμεως ὁ 
ληψόμενος, καὶ μόνον οὐ ταῦτα θεσπίζει λέγων: 204. “τὸ μὲν τῆς 
χαρᾶς γένος καὶ τὸ χαίρειν ὅτι οὐκ ἔστιν ἑτέρου πλὴν ἐμοῦ τοῦ 
πατρὸς τῶν ὅλων κτῆμα, σαφῶς οἶδα, κεκτημένος δ' ὅμως οὐ φθονῶ 
τοῖς ἀξίοις χρῆσθαι: ἄξιος δὲ τίς ἂν εἴη, πλὴν εἴτις ἐμοὶ καὶ τοῖς ἐμοῖς 
βουλήμασιν ἕποιτο; τούτῳ γὰρ ἥκιστα μὲν ἀνιᾶσθαι, ἥκιστα δὲ 
φοβεῖσθαι συμβήσεται πορευομένῳ ταύτην τὴν ὁδόν, ἣ πάθεσι μὲν 
καὶ κακίαις ἐστὶν ἄβατος, εὐπαθείαις δὲ καὶ ἀρεταῖς ἐμπερι- 
πατεῖται.” 


205. μηδεὶς δ' ὑπολαβέτω τὴν ἄκρατον καὶ ἀμιγῆ λύπης χαρὰν ἀπ' 
οὐρανοῦ καταβαίνειν ἐπὶ τὴν γῆν, ἀλλὰ κέκραται ἐξ ἀμφοῖν, 
περιττεύοντος τοῦ κρείττονος: ὅνπερ τρόπον καὶ τὸ φῶς ἐν οὐρανῷ 
μὲν ἄκρατον καὶ ἀμιγὲς σκότους ἐστίν, ἐν δὲ τοῖς ὑπὸ σελήνην ἀέρι 
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von Staunen überwältigt sein angesichts dieser übergroßen Frömmig- 
keit, und er muss sich dazu gar nicht einmal alles, was ich gesagt habe, 
vollständig ins Bewusstsein rufen, sondern nur ein einziges Detail von 
all dem: Denn es genügt schon die Vorstellung von einem Detail im 
„Kleinformat” — klein ist aber kein Werk des Weisen --, um die Größe 
und Erhabenheit seiner Seele aufzuzeigen. 


4.1.6.4. Allegorische Auslegung (200-207) 

200. Das Dargestellte bleibt allerdings nicht bei der wörtlichen und 
offensichtlichen Erklärung stehen; es scheint vielmehr eine für die 
Allgemeinheit recht unklare Natur anzudeuten, die (nur) diejenigen 
erkennen, die das Geistige dem sinnlich Wahrnehmbaren vorziehen und 
es zu sehen vermógen.!? 201. Es handelt sich um Folgendes: Derjenige, 
der geopfert werden sollte, heißt auf Chaldäisch Isaak, auf Griechisch 
aber, wenn man den Namen übersetzt, ,,Lachen’.!”7! Damit ist nicht das 
Lachen gemeint, das beim Scherzen im Kórper entsteht, sondern das 
Wohlempfinden!” und die Freude beim Denken. 202. Von dem Weisen 
wird gesagt, dass er diese pflichtgemäß Gott opferte, womit er durch ein 
Symbol aufzeigte, dass die Freude allein Gott eigentümlich ist. Denn das 
menschliche Geschlecht ist betrübt und verängstigt, sei es durch 
gegenwartige oder durch zu erwartende Übel, sodass es entweder von 
momentan spürbaren Unannehmlichkeiten gequält oder durch 
Verwirrung und Furcht vor den zukünftigen erschüttert wird. 
Unbetrübt, ohne Angst und frei von jeder Leidenschaft ist dagegen die 
Natur Gottes, die allein an vollkommener Glückseligkeit Anteil hat. 

203. Demjenigen Charaktertyp, der diesen wahren Sachverhalt 
eingeräumt hat, gibt Gott, der seinem Wesen nach edel und 
menschenfreundlich ist und Neid von sich abweist,!73 sein Geschenk in 
angemessener Weise zurück, soweit der Empfanger dazu die 
Aufnahmefahigkeit hat, und verkündet etwa Folgendes: 204. ,,Dass alle 
Arten der Freude und das Freuen an sich niemand anderem gehóren 
außer mir, dem Allvater, weiß ich genau; aber auch wenn ich sie besitze, 
missgónne ich sie denen nicht, die würdig sind, sie zu genief$en. Wer 
aber ware würdig aufser jemandem, der mir und meinem Willen folgt? 
Es wird sich derjenige am wenigsten quàlen und fürchten, der diesen 
Weg geht, der für Leidenschaften und Laster unbetretbar ist, der aber 
von (geistigen) Wohlempfindungen und Tugenden beschritten wird." 

205. Es soll aber niemand annehmen, dass die Freude unvermischt 
und unvermengt mit Trübsal vom Himmel auf die Erde herabkam, 
sondern sie ist aus beiden (Elementen) zusammengemischt, wobei das 
bessere im Übergewicht ist. Auf diese Weise ist auch das Licht zwar am 
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ζοφερῷ κεκραμένον φαίνεται. 206. ταύτης ἕνεκα τῆς αἰτίας δοκεῖ μοι 
καὶ πρότερον γελάσασα ἡ ἀρετῆς ἐπώνυμος Σάρρα πρὸς τὸν 
πυνθανόμενον ἀρνήσασθαι τὸν γέλωτα, καταδείσασα μή ποτε ἄρα 
τὸ χαίρειν οὐδενὸς OV γενητοῦ, μόνου δὲ τοῦ θεοῦ, σφετερίζηται: 
διόπερ θαρσύνων αὐτὴν ὁ ἱερὸς λόγος φησί: μηδὲν εὐλαβηθῆς, ὄντως 
ἐγέλασας καὶ μέτεστί σοι χαρᾶς. 207. οὐ γὰρ εἴασεν ὁ πατὴρ τῶν 
ἀνθρώπων τὸ γένος λύπαις καὶ ὀδύναις καὶ ἄχθεσιν ἀνιάτοις 
ἐμφέρεσθαι, παρέμιξε δὲ καὶ τῆς ἀμείνονος φύσεως, εὐδιάσαι καὶ 
γαληνιάσαι ποτὲ τὴν ψυχὴν δικαιώσας: τὴν δὲ τῶν σοφῶν καὶ τὸν 
πλείω χρόνον τοῦ βίου γήθειν καὶ εὐφραίνεσθαι τοῖς τοῦ κόσμου 
θεωρήμασιν ἐβουλήθη. 


208. Τοσαῦτα μὲν περὶ τῆς τοῦ ἀνδρὸς εὐσεβείας, εἰ καὶ πολλῶν 
ἄλλων ἐστὶν ἀφθονία, λελέχθω. διερευνητέον δὲ καὶ τὴν πρὸς 
ἀνθρώπους αὐτοῦ δεξιότητα: τῆς γὰρ αὐτῆς φύσεώς ἐστιν εὐσεβῆ τε 
εἶναι καὶ φιλάνθρωπον, καὶ περὶ τὸν αὐτὸν ἑκάτερον, ὁσιότης μὲν 
πρὸς θεόν, δικαιοσύνη δὲ πρὸς ἀνθρώπους, θεωρεῖται. πάντα μὲν 
οὖν τὰ πεπραγμένα μακρὸν ἂν εἴη διεξιέναι, δυεῖν δὲ ἢ τριῶν οὐκ 
ἄτοπον ἐπιμνησθῆναι. 


209. πολυάργυρος καὶ πολύχρυσος ἐν τοῖς μάλιστα WV καὶ 
θρεμμάτων πολυζῴους ἔχων ἀγέλας καὶ τῶν ἐγχωρίων καὶ 
αὐτοχθόνων τοῖς ἱκανὰ κεκτημένοις ἐν τῷ περιουσιάζειν 
ἁμιλλώμενος καὶ πλουσιώτερος γεγονὼς ἢ κατὰ μέτοικον ὑπ' 
οὐδενὸς ἐμέμφθη τῶν ὑποδεξαμένων, ἀλλ' ὑπὸ πάντων τῶν εἰς 
πεῖραν ἐλθόντων ἐπαινούμενος διετέλεσεν. 210. εἰ δὲ καί τις, οἷα 
φιλεῖ πολλάκις, ἐκ θεραπόντων καὶ τῶν συνδιατριβόντων ἅμιλλα καὶ 
διαφορὰ πρὸς ἑτέρους ἐγένετο, ταύτην ἐπειρᾶτο διαλύειν ἡσυχῇ, 
βαρυτέρῳ ἤθει τὰ φιλόνεικα καὶ ταραχώδη καὶ στασιαστικὰ πάντα 
προβεβλημένος καὶ τῆς ψυχῆς ἀπεληλακώς. 211. καὶ θαυμαστὸν 
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Himmel unvermischt und unvermengt mit Dunkelheit, aber in den 
Regionen unterhalb des Mondes ist es offenbar mit trüber Luft 
vermischt.!”4 206. Dies scheint mir auch der Grund dafür (zu sein), dass 
Sara - die nach der Tugend benannt ist!” — zuerst lachte, dann aber auf 
Nachfrage ihr Lachen verleugnete:!7° Denn sie fürchtete, dass sie sich die 
Freude, die keinem geschaffenen (Wesen), sondern nur Gott gehört, 
widerrechtlich angeeignet haben könnte. Deshalb ermutigt das heilige 
Wort sie und sagt: „Du brauchst nichts zu fürchten, du hast wirklich 
gelacht und hast Anteil an der Freude."!7 207. Denn der Vater ließ es 
nicht zu, dass das Menschengeschlecht von Betrübnissen, Qualen und 
unheilbaren Schmerzen heimgesucht wird, indem er auch etwas von der 
besseren Natur unter sie mischte;!7 denn er hielt es für angebracht, dass 
die Seele gelegentlich zur Ruhe kommen und Frieden finden kann. Was 
aber die (Seele) der Weisen (betrifft), so wollte er, dass sich diese den 
größeren Teil ihrer Lebenszeit freut und an den Darbietungen des 
Universums erquickt. 


4.2. Abrahams Umgang mit Menschen (208-261) 
4.2.1. Einführung (208) 

208. So viel sei über die Frommigkeit des Mannes gesagt, auch wenn 
es noch eine Fülle von weiteren (Ereignissen zu berichten) gabe. Aber 
wir müssen auch seine Gewandtheit im Umgang mit Menschen 
untersuchen. Denn es entstammt derselben Natur, fromm und men- 
schenfreundlich zu sein, und (normalerweise) kann man beides, 
Ehrfurcht gegenüber Gott und Gerechtigkeit gegenüber den Menschen, 
bei derselben (Person) beobachten. Es würde freilich lange dauern, alle 
Taten durchzugehen, aber es ist gewiss nicht fehl am Platz, zwei oder 
drei davon in Erinnerung zu rufen.!*! 


4.2.2. Abrahams Trennung von Lot (209—224) 
4.2.2.1. Wörtliche Auslegung (209-216) 

209. Obwohl er besonders viel Silber und Gold besaß und große 
Viehherden hatte,!% obwohl er mit den einheimischen Bewohnern, die 
ausreichenden Besitz hatten, um das größere Vermögen wetteiferte und 
reicher war als für einen Ansiedler üblich, wurde er unter denen, die ihn 
aufgenommen hatten, von niemandem getadelt, sondern von allen, die 
ihn kennen lernten, stets gelobt. 210. Wenn es aber, wie es oft zu 
geschehen pflegt, von Seiten seiner Diener und Begleiter zu einem Streit 
und einer Auseinandersetzung mit anderen kam, versuchte er die 
Angelegenheit in Ruhe zu schlichten, da er dank seines recht ernsten 
Charakters alles Streitsüchtige, Verwirrung Stiftende und Aufrüh- 
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οὐδέν, εἰ πρὸς τοὺς ἀλλοτρίους τοιοῦτος ἦν, ol βαρυτέρᾳ καὶ 
δυνατωτέρᾳ χειρὶ συμφωνήσαντες ἠμύναντο ἂν ἄρχοντα χειρῶν 
ἀδίκων, ὁπότε καὶ πρὸς τοὺς γένει μὲν οἰκείους, γνώμῃ δ' 
ἠλλοτριωμένους, ἐρήμους καὶ μόνους καὶ πολλῷ καταδεέστερα 
κεκτημένους ἐμετρίαζεν, ἐλαττούμενος ἑκὼν ἐν οἷς πλεονεκτεῖν 
ἐδύνατο. 212. ἦν γὰρ ἀδελφιδοῦς αὐτῷ, τῆς πατρίδος ὅτε 
μετανίστατο, συνεξεληλυθώς, ἀβέβαιος, ὑπαμφίβολος, ἀντιρρέπων 
ὧδε κἀκεῖσε, τοτὲ μὲν προσσαίνων φιλικοῖς ἀσπάσμασι, τοτὲ δὲ 
ἀφηνιάζων καὶ ἀπαυχενίζων διὰ τὴν τῶν τρόπων ἀνωμαλίαν. 213. 
ὅθεν καὶ τὸ οἰκετικὸν αὐτῷ δύσερι καὶ ταραχῶδες ἦν, σωφρονιστὴν 
οὐκ ἔχον, καὶ μάλιστα τὸ ποιμενικὸν μακρὰν τοῦ δεσπότου 
διεζευγμένον: ἀπελευθεριάζοντες γοῦν ὑπ' αὐθαδείας ἀεὶ διεφέ- 
ροντο τοῖς προεστηκόσι τῶν θρεμμάτων τοῦ σοφοῦ τὰ πολλὰ εἴκουσι 
διὰ τὴν τοῦ δεσπότου πραῦὐπάθειαν: ὑφ' οὗ πρὸς ἀπόνοιαν ἐπιδόντες 
καὶ θράσος ἀναίσχυντον ὤργων, μηνιῶντες ἤδη καὶ τὸ ἀκατάλ- 
λακτον ἐν αὑτοῖς ζωπυροῦντες, ἕως ἀπηνάγκασαν τοὺς ἀδικουμέ- 
νους εἰς ἄμυναν ὁρμῆσαι. 


214. μάχης δὲ ἐμβριθεστάτης γενομένης, ἀκούσας ὁ ἀστεῖος τὴν 
ἀντεφόρμησιν, εἰδὼς ἐπικυδεστέραν οὖσαν τὴν αὑτοῦ μερίδα πλήθει 
τε καὶ δυνάμει, τὴν διαφορὰν οὐκ εἴασεν ἄχρι νίκης ἐλθεῖν, ὑπὲρ τοῦ 
μὴ ἀνιᾶσαι τὸν ἀδελφιδοῦν ἐφ' ἥττη τῶν ἰδίων, ἀλλ' ἐν μεθορίῳ στὰς 
συμβατηρίοις λόγοις τοὺς διαφερομένους κατήλλαξεν, οὐ πρὸς τὸ 
παρὸν μόνον ἀλλὰ καὶ τὸν μέλλοντα χρόνον. 215. εἰδὼς γὰρ ὅτι 
συνοικοῦντες μὲν καὶ ἐν ταὐτῷ διαιτώμενοι γνωσιμαχοῦντες 
φιλονεικήσουσι στάσεις ἀεὶ καὶ πολέμους κατ' ἀλλήλων ἐγείροντες, 
ἵνα μὴ τοῦτο γένοιτο, συμφέρον ὑπέλαβεν εἶναι παραιτήσασθαι τὸ 
ὁμοδίαιτον καὶ τὴν οἴκησιν διαζεῦξαι καὶ μεταπεμψάμενος TOV 
ἀδελφιδοῦν αἵρεσιν αὐτῷ δίδωσι τῆς ἀμείνονος χώρας, ἄσμενος 
ὁμολογῶν ἣν ἂν ἐπιλέξηται μερίδα λήψεσθαι κερδανεῖν γὰρ κέρδος 
μέγιστον, τὴν εἰρήνην. 


216. καίτοι τίς ἂν ἕτερος ἀσθενεστέρῳ παραχωρήσειεν οὑτινοσοῦν 
ἰσχυρότερος ὤν; τίς δὲ νικᾶν δυνάμενος βούλοιτ' ἂν ἡττᾶσθαι, μὴ 
συγχρώµενος τῷ δύνασθαι; μόνος δὲ οὗτος τὸ ἄριστον οὐκ EV ῥώμη 
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rerische von sich warf und aus seiner Seele verbannte. 211. Und es ist 
nicht erstaunlich, dass er sich so gegenüber Fremden verhielt, die sich 
mit stärkerer und mächtigerer Hand gemeinsam gegen ihn gewehrt 
hätten, wenn er zu Unrecht Streit angefangen hätte; denn er handelte 
sogar an denjenigen maßvoll, die - ihm zwar der Abstammung nach 
verwandt, aber der Gesinnung nach fremd - einsam und allein waren 
und viel weniger besaßen, wobei er freiwillig den Kürzeren zog, wo er 
übervorteilen hätte können. 212. Er hatte nämlich einen Neffen,!® der 
mit ihm ging, als er aus seinem Vaterland auszog, ein unbeständiger, 
zögerlicher und (stets) hin- und hergerissener Mensch, der manchmal 
mit herzlichen Umarmungen schmeichelte, sich aber manchmal infolge 
der Wechselhaftigkeit seines Charakters auflehnte und rebellierte.!5^ 213. 
Deshalb waren auch seine Diener Streitstifter und Störenfriede, da sie 
keinen Zuchtmeister hatten, und besonders galt dies für die Hirten, die 
sich weit entfernt von ihrem Herrn aufhielten. Sie fühlten sich also frei 
und stritten aus Anmaßung immer mit den Tierhütern des Weisen, die 
wegen der Sanftmut ihres Herrn meistens nachgaben. Weil daher ihre 
Hemmschwelle immer niedriger und ihre schamlose Dreistigkeit immer 
größer wurde, waren sie in einem Zustand der Erregung; sie ließen 
ihrem Zorn freien Lauf und schürten ihre innere Unversöhnlichkeit an, 
bis sie die von ihnen Maltrátierten zwangen, sich zur Wehr zu setzen.!® 

214. Als ein sehr schwerer Kampf entstand, hórte der Edle den 
Gegenangriff (seiner Manner), und da er wusste, dass seine Partei an 
Zahl und Kraft überlegen war, liefs er die siegreiche Beendigung des 
Streits nicht zu, um seinen Neffen nicht durch die Niederlage seiner 
Leute zu betrüben, sondern stellte sich dazwischen und versóhnte die 
Streitenden mit beschwichtigenden Worten, und zwar nicht nur für den 
Augenblick, sondern auch für die Zukunft. 215. Er wusste nàmlich, dass 
sie, wenn sie (weiterhin) zusammengelebt und am selben Ort gewohnt 
hatten, sich (auch weiterhin) aufgrund von Meinungsverschiedenheiten 
gestritten und standig Aufstánde und Kriege gegeneinander entfacht 
hatten. Damit dies nicht geschah, hielt er es für vorteilhaft, das 
Zusammenleben zu vermeiden und den Wohnort zu trennen. Und er 
ließ seinen Neffen zu sich kommen und gab ihm die (Möglichkeit zur) 
Wahl des besseren Gebietes, wobei er bereitwillig damit einverstanden 
war, dass er diesen Teil — welchen auch immer er auswählen würde -- 
für sich nehmen dürfe; denn (für ihn bedeutete dies,) den besten Preis 
zu gewinnen, nämlich den Frieden. 

216. Welcher andere hätte einem Schwächeren in welchem Punkt 
auch immer nachgegeben, wenn er selbst der Stärkere ist? Wer wollte 
schon unterliegen, wenn er auch siegen könnte, und würde nicht von 
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καὶ πλεονεξίᾳ τιθέμενος ἀλλ' ἐν ἀστασιάστῳ βίῳ καὶ τό γε ἐπ' αὐτὸν 
ἧκον μέρος ἡσυχάζοντι πάντων ἔδοξεν εἶναι θαυμασιώτατος. 


217. Ἐπειδὴ τοίνυν ὡς ἐπ' ἀνθρώπου ἡ λέξις ἐγκωμιαστικὴ 
λέλεκται, μηνύονται δὲ καὶ τρόποι ψυχῆς κατὰ τοὺς ἀπὸ τῶν ῥητῶν 
ἐπὶ τὰ νοητὰ μετιόντας, ἁρμόττον ἂν εἴη καὶ τούτους ἀνερευνῆσαι. 
218. μυρίοι μὲν οὖν εἰσιν ἀπὸ μυρίων ἀφορμῶν κατὰ παντοδαπὰς 
ἰδέας πραγμάτων συνιστάμενοι, δύο δ' οἱ νυνὶ μέλλοντες 
ἐπικρίνεσθαι τρόποι, ὧν ὁ μὲν πρεσβύτερος, ὁ δὲ νεώτερος: 
πρεσβύτερος μὲν ὁ τὰ πρῶτα καὶ ἡγεμονικὰ τῇ φύσει τιμῶν, 
νεώτερος δὲ ὁ τὰ ὑπήκοα καὶ ἐν ἐσχατιαῖς ἐξεταζόμενα. 219. 
πρεσβύτερα μὲν οὖν καὶ ἡγεμονικὰ φρόνησις καὶ σωφροσύνη καὶ 
δικαιοσύνη καὶ ἀνδρεία καὶ πᾶν ὅ τι περὶ ἀρετὴν καὶ αἱ κατ' ἀρετὴν 
πράξεις: νεώτερα δὲ πλοῦτος καὶ δόξα καὶ ἀρχὴ καὶ εὐγένεια, οὐχ ἡ 
ἀληθής, ἀλλ' ἣν οἱ πολλοὶ νομίζουσι, καὶ ὅσα ἄλλα τὴν τρίτην μετὰ 
τὰ ψυχικὰ καὶ σωματικὰ τάξιν εἴληχεν, ἥτις εὐθύς ἐστι καὶ 
τελευταία. 


220. τούτων οὖν τῶν τρόπων ἑκάτερος ἔχει καθάπερ τινὰς 
ποίμνας καὶ ἀγέλας, ó μὲν τῶν ἐκτὸς ὀρεγόμενος ἄργυρον, χρυσόν, 
ἐσθῆτας, πάντα ὅσα τοῦ πλουτεῖν ὗλαι καὶ παρασκευαί, καὶ πάλιν 
ὅπλα, μηχανήματα, τριήρεις, ἱππικὴν καὶ πεζικὴν καὶ ναυτικὴν 
δύναμιν, τὰς πρὸς ἡγεμονίαν ἀφορμάς, ἐξ ὧν περιγίνεται τὸ βεβαίως 
κρατεῖν: ὁ δὲ καλοκἀγαθίας ἐραστὴς τὰ καθ' ἑκάστην ἀρετὴν 
δόγματα καὶ τὰ σοφίας αὐτῆς θεωρήματα. 221. προστάται δὲ καὶ 
ἐπιμεληταὶ τούτων ἑκατέρων εἰσί τινες οἷα θρεμμάτων ποιμένες, τῶν 
μὲν ἐκτὸς οἱ φιλοχρήματοι καὶ φιλόδοξοι καὶ στρατηγιῶντες καὶ ὅσοι 
τὴν ἐπὶ τοῖς πλήθεσι δυναστείαν ἀγαπῶσι, τῶν δὲ περὶ ψυχὴν ὅσοι 
φιλόκαλοι καὶ φιλάρετοι, μὴ τὰ νόθα πρὸ τῶν γνησίων ἀλλὰ τὰ 
γνήσια πρὸ τῶν νόθων ἀγαθὰ αἱρούμενοι. 


222. γίνεται οὖν φυσική τις αὐτοῖς ἢ διαμάχη μηδὲν ἐγνωκόσι τῶν 
αὐτῶν, ἀλλ' ἀπάδουσι καὶ διαφερομένοις ἀεὶ περὶ πράγματος 
συνεκτικωτάτου τῶν ἐν βίῳ, τοῦτο δ' ἐστὶν ἡ κρίσις τῶν πρὸς 
ἀλήθειαν ἀγαθῶν. 223. ἄχρι μὲν οὖν τινος ἐπολεμεῖτο ἡ ψυχὴ καὶ τὴν 
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seiner Macht Gebrauch machen? Dieser allein sah das höchste Gut nicht 
in Stärke und Überlegenheit, sondern in einem friedlichen und - soweit 
es an ihm lag - ruhigen Leben, und deshalb stand er im Ruf, der 
bewundernswerteste aller (Menschen) zu sein. 


4.2.2.2. Allegorische Auslegung (217-224) 

217. Während sich nun meine Lobrede (zunächst auf Abraham) als 
Mensch bezogen hat, werden laut denen, die vom wörtlichen zum 
geistigen (Sinn) übergehen, (in der Erzählung) auch die Charakterzüge 
der Seele offenbart, und so ist es wohl angemessen, auch diese zu 
untersuchen. 218. Davon gibt es unzählige, die aus unzähligen Gründen 
und unter verschiedenartigen Umständen entstehen. Jetzt sollen aber 
nur zwei Charakterzüge beurteilt werden, von denen der eine älter, der 
andere jünger ist. Der ältere ehrt das, was seiner Natur nach an erster 
Stelle steht und leitet, der jüngere hingegen das, was untergeordnet ist 
und auf den letzten Rang eingestuft wird. 219. Älter und leitend sind 
Klugheit, Besonnenheit, Gerechtigkeit, Tapferkeit,!#° der ganze Bereich 
der Tugend sowie tugendgemafse Handlungen. Jünger sind hingegen 
Reichtum, Ruhm, Macht und edle Abstammung - nicht die wahre, 
sondern das, was die Allgemeinheit dafür hält -, und alles andere, das 
den dritten Rang nach dem Seelischen und dem Körperlichen 
einnimmt, 37 der damit zugleich der letzte ist. 

220. Jeder dieser Charakterzüge besitzt, wenn man so will, Herden: 
Der eine, der nach Äußerlichkeiten verlangt, hat Silber, Gold, Gewänder 
und überhaupt alle Materialien und Einrichtungen, die zum Reichsein 
gehören; und weiter Waffen, Kriegsmaschinen, Kriegsschiffe und eine 
Streitmacht zu Pferde, zu Fuß und zu Wasser, also die Voraussetzungen 
zur (Erlangung der) Oberherrschaft, durch die eine feste Macht- 
ausübung sichergestellt ist. Der andere aber hat als Liebhaber der 
Rechtschaffenheit die Bestimmungen jeder einzelnen Tugend und die 
Lehrsätze der Weisheit selbst. 221. Die Vorsteher und Aufseher 
verhalten sich zu diesen beiden (Güterarten) wie Hirten zu ihren Tieren: 
Für die Äußerlichkeiten sind die Geld- und Ruhmsüchtigen und 
Möchtegern-Generäle (zuständig) sowie alle die, die die Macht über die 
Massen lieben; für die Seelenangelegenheiten sind es dagegen die 
Freunde des Guten und der Tugend, die nicht die unechten Güter den 
echten, sondern die echten den unechten vorziehen. 

222. Es entsteht also ein natürlicher Konflikt unter ihnen, da sie sich 
auf nichts Gemeinsames verständigen können, sondern ständig im 
Zwist liegen und sich über den grundlegendsten Sachverhalt im Leben 
streiten, und das ist die Unterscheidung der wahren Güter. 223. Bis zu 
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στάσιν ταύτην ἐχώρει μήπω κεκαθαρμένη παντελῶς, ἀλλ' ἔτι τῶν 
παθῶν καὶ νοσημάτων παρευημερούντων τοὺς ὑγιαίνοντας λόγους: 
ἀφ' οὗ δὲ ἤρξατο δυνατωτέρα γίνεσθαι καὶ ῥώμη κραταιοτέρᾳ τὸν 
ἐπιτειχισμὸν τῶν ἐναντίων δοξῶν καθαιρεῖν, πτερυξαμένη καὶ 
φρονήματος ὑποπλησθεῖσα τὸν τὰς ἐκτὸς ὕλας τεθαυμακότα τρόπον 
ἐν αὑτῇ διατειχίζει καὶ διαζεύγνυσι καὶ ὡς ἀνθρώπῳ διαλεγομένη 
φησίν: 224. ,ἀμήχανον ὁμοδίαιτον εἶναί σε καὶ ὁμόσπονδον ἐραστῆ 
σοφίας καὶ ἀρετῆς: ἴθι δὴ καὶ μετοικισάμενος μακρὰν ἀποζεύχθητι, 
μηδεμίαν ἔχων κοινωνίαν, ἀλλὰ μηδὲ σχεῖν δυνάμενος: ὅσα γὰρ 
ὑπολαμβάνεις εἶναι δεξιά, ταῦτ' οἴεται ἐκεῖνος εὐώνυμα, καὶ ὅσα 
τοὐναντίον σκαιά, ταῦτα παρ' ἐκείνῳ νενόμισται δεξιά.“ 


225. Οὐ τοίνυν εἰρηνικὸς καὶ φιλοδίκαιος αὐτὸ μόνον ἦν ὁ ἀστεῖος, 
ἀλλὰ καὶ ἀνδρεῖος καὶ πολεμικός: οὐχ ἕνεκα τοῦ πολεμεῖν — οὐ γὰρ 
δύσερις ἦν καὶ φιλόνεικος --, ἀλλ' ὑπὲρ βεβαίου τῆς πρὸς τὸ μέλλον 
εἰρήνης, ἣν οἱ ἀντίπαλοι καθήρουν. 226. σαφεστάτη δὲ πίστις τὰ 
πραχθέντα. τὴν πρὸς ἀνατολὰς μοῖραν τῆς οἰκουμένης τέτταρες 
μεγάλοι βασιλεῖς εἰλήχεσαν, οἷς ὑπήκουεν ἔθνη τὰ ἑῷα, τά τε ἐκτὸς 
καὶ ἐντὸς Εὐφράτου. τὰ μὲν οὖν ἄλλα διέμενεν ἀστασίαστα, 
πειθαρχοῦντα τοῖς τῶν βασιλέων ἐπιτάγμασι καὶ τοὺς ἐτησίους 
δασμοὺς ἀπροφασίστως εἰσφέροντα: μόνη δὲ ἡ Σοδομιτῶν χώρα, 
πρὶν καταφλεχθῆναι, παραλύειν ἤρξατο τὴν εἰρήνην, ἀπόστασιν ἐκ 
πολλοῦ διανοουμένη. 227. πάνυ γὰρ οὔσης εὐδαίμονος πέντε 
βασιλεῖς ἐπεκράτουν τάς τε πόλεις καὶ τὴν γῆν δασάμενοι, πολλὴν 
μὲν οὐκ οὖσαν, εὔσταχυν δὲ καὶ εὔδενδρον καὶ καρπῶν περίπλεων: ὃ 
γὰρ ταῖς ἄλλαις τὸ μέγεθος, τοῦθ' ἡ ἀρετὴ Σοδόμοις παρέσχεν, ὅθεν 
καὶ πλείους ἐραστὰς ἔσχεν ἡγεμόνας τὸ κάλλος αὐτῆς 
καταπλαγέντας. 228. οὗτοι τὸν ἄλλον χρόνον τοὺς ἐπιταχθέντας 
φόρους ἀπεδίδοσαν τοῖς ἐκλογεῦσι τῶν χρημάτων, τοὺς δυνα- 
τωτέρους, ὧν ἦσαν ὕπαρχοι, τιμῶντες ἅμα καὶ δεδιότες: ἐπεὶ δὲ 
ἐκορέσθησαν ἀγαθῶν καί, ὅπερ φιλεῖ, κόρος ὕβριν ἐγέννησε, πλέον 
τῆς δυνάμεως φρονήσαντες ἀπαυχενίζουσι τὸ πρῶτον, εἶθ' οἷα κακοὶ 
δοῦλοι δεσπόταις τοῖς ἑαυτῶν ἐπιτίθενται στάσει πιστεύσαντες ἢ 
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einem bestimmten Zeitpunkt befand sich die Seele im Kriegszustand 
und bildete den Schauplatz fiir diesen Aufruhr, denn sie war noch nicht 
vollständig gereinigt, sondern Leidenschaften und Krankheiten 
überwogen noch gegenüber den gesunden Gedanken. Sobald sie aber 
begonnen hat, mächtiger zu werden und mit ihrer stärkeren Kraft das 
Bollwerk der gegenteiligen Meinungen zu zerstören, breitet sie ihre 
Flügel aus, wird von Selbstvertrauen erfüllt, verschanzt sich gegen 
denjenigen Charakterzug in ihr, der nur materielle Äußerlichkeiten 
bewundert, und trennt sich von ihm; und indem sie sich mit ihm wie 
mit einem Menschen unterhält, sagt sie: 224. „Es ist unmöglich, dass du 
mit einem Liebhaber der Weisheit Tisch und Becher teilst. Geh also, zieh 
weiter und halte dich in weiter Ferne, da du keinerlei Gemeinschaft mit 
ihm hast und auch nicht haben kannst. Denn was du für rechts hältst, 
das hält jener für links, und was du umgekehrt für links hältst, das gilt 
bei jenem als rechts.“!88 


4.2.3. Der Krieg der Konige (225—244) 
4.2.3.1. Wörtliche Auslegung (225-235) 

225. Der Edle war freilich nicht nur friedfertig und gerechtig- 
keitsliebend, sondern auch mannhaft und kriegerisch: nicht um des 
Kriegführens willen als solchem - denn er war nicht zänkisch und 
streitsüchtig —, sondern um einen stabilen und nachhaltigen Frieden (zu 
sichern), den seine Feinde zu zerstóren versuchten. 226. Ein ganz klarer 
Beweis dafür sind seine Taten.? Es hatten vier große Könige (die 
Herrschaft über) den östlichen Teil der Welt inne, denen die Völker im 
Osten diesseits und jenseits des Euphrat untertan waren. Die anderen 
(Vólker) waren nie aufrührerisch, gehorchten den Befehlen der Kónige 
und zahlten bereitwillig die jáhrlichen Steuern. Allein das Gebiet der 
Sodomiter begann, bevor es niedergebrannt wurde, den Frieden zu 
brechen, da es schon seit langem einen Aufstand geplant hatte. 227. 
Denn (das Gebiet) war sehr wohlhabend, und es herrschten dort fünf 
Kónige, die sich die Stádte und das Land teilten, das zwar nicht grofs 
war, aber korn- und baumreich und voller Früchte. Was anderen 
(Gegenden) ihre Grófse ermóglichte, das ermóglichte den Sodomitern 
die Qualitat (ihres Landes), weshalb es zahlreiche Herrscher hatte, die es 
liebten, da sie von seiner Schónheit fasziniert waren. 228. Bisher hatten 
diese die auferlegten Abgaben an die Geldeintreiber entrichtet, aus 
Respekt und zugleich Angst vor den Machtigeren, deren Untergebene 
sie waren. Da sie aber Güter im Überfluss hatten und, wie es zu 
geschehen pflegt, der Überfluss Übermut erzeugte,!™ richteten sie ihren 
Sinn auf Größeres, als in ihrer Macht stand; sie schüttelten zuerst ihr 
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229. οἱ δὲ τῆς ἑαυτῶν εὐγενείας ὑπομνησθέντες καὶ φραξάμενοι 
δυνατωτέρᾳ χειρὶ μάλα καταφρονητικῶς ἤεσαν ὡς αὐτοβοεὶ 
περιεσόμενοι καὶ συμπλακέντες τοὺς μὲν εὐθὺς εἰς φυγὴν 
ἀνεσκέδασαν, τοὺς δὲ ἐπιστροφάδην κτείνοντες ἡβηδὸν διαφθεί- 
ρουσιν, αἰχμαλώτων δὲ πολὺν ὄχλον ἀγαγόντες μετὰ τῆς ἄλλης 
λείας διενέμοντο: προσαπάγουσι μέντοι καὶ τοῦ σοφοῦ τὸν 
ἀδελφιδοῦν εἰς μίαν τῆς πενταπόλεως οὐκ ἐκ πολλοῦ μετῳκηκότα. 


230. τοῦτο μηνυθὲν ὑπό τινος τῶν ἐκ τῆς τροπῆς διασωθέντων 
χαλεπῶς αὐτὸν ἠνίασε καὶ οὐκέτ' ἠρέμει διὰ τοῦτο, συγκεχυμένος 
καὶ ζῶντα πενθῶν τὸ ἀργαλεώτερον ἢ εἰ τεθνεῶτα ἐπύθετο: τέλος 
μὲν γάρ, ὡς αὐτό που δηλοῖ τοὔνομα, τῶν κατὰ τὸν βίον ἁπάντων 
καὶ μάλιστα κακῶν ἤδει τὴν τελευτήν, μυρία δὲ τῶν ἀβουλήτων 
ἐφεδρεύοντα τοῖς ζῶσι. 231. διώκειν δ' εὐτρεπιζόμενος ἐπὶ τῷ 
ῥύσασθαι τὸν ἀδελφιδοῦν ἠπόρει συμμάχων, ἅτε ξένος WV καὶ 
μέτοικος καὶ μηδενὸς τολμῶντος ἀμάχοις δυνάμεσι τοσούτων 
βασιλέων καὶ ἄρτι νενικηκότων ἐναντιοῦσθαι. 232. καινοτάτην δ' 
ἐξεῦρε συμμαχίαν - πόρος γὰρ ἐν ἀπόροις, ὅταν δικαίων καὶ 
φιλανθρώπων ἔργων ἐφιῆταί τις, εὑρίσκεται — συναγαγῶν γὰρ τοὺς 
οἰκέτας καὶ τοῖς ἀργυρωνήτοις προστάξας οἴκοι καταμένειν -- ἔδεισε 
γὰρ ἐξ αὐτῶν αὐτομολίαν — τοὺς οἰκότριβας καταλέγει καὶ διανείμας 
εἰς ἑκατονταρχίας τρισὶν ἐπήει τάξεσιν, οὐ ταύταις πεποιθώς - 
πολλοστὴ γὰρ ἦν μοῖρα τῶν παρὰ τοῖς βασιλεῦσιν -,, ἀλλὰ τῷ 
ὑπερμάχῳ καὶ προαγωνιστῆ τοῦ δικαίου θεῷ. 233. συντείνων οὖν 
ἔσπευδε μηδὲν τάχους ἀνιείς, ἕως καιροφυλακήσας νυκτὸς ἐπιπίπτει 
τοῖς πολεμίοις δεδειπνοποιηµένοις ἤδη καὶ πρὸς ὕπνον μέλλουσι 
τρέπεσθαι: καὶ τοὺς μὲν ἐν εὐναῖς ἱέρευε, τοὺς δ' ἀντιταχθέντας 
ἄρδην ἀνήρει, πάντων δ' ἐρρωμένως ἐπεκράτει τῷ θαρραλέῳ τῆς 
ψυχῆς μᾶλλον ἢ ταῖς παρασκευαῖς. 234. καὶ οὐ πρότερον ἀνῆκεν, ἕως 
τὴν μὲν ἀντίπαλον στρατιὰν βασιλεῦσιν αὐτοῖς ἡβηδὸν ἀνελῶν πρὸ 
τοῦ στρατοπέδου κατεστόρεσε, τὸν δὲ ἀδελφιδοῦν ἀνήγαγε μετὰ 
λαμπρᾶς καὶ ἐπιφανεστάτης νίκης, ἅπασαν τὴν ἵππον καὶ τὴν τῶν 
ἄλλων πληθὺν ὑποζυγίων καὶ λείαν ἀφθονωτάτην προσπαρα- 
λαβών. 
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Joch ab, dann erhoben sie sich, da sie sich auf ihre (militärische) Stellung 
oder auf ihre Stärke verließen, wie schlechte Sklaven gegen ihre Herren. 
229. Die aber erinnerten sich ihrer edlen Abstammung und rüsteten 
stark auf. Mit großer Verachtung zogen sie los in der Absicht, gleich 
beim ersten Angriff die Oberhand zu gewinnen; und als sie (mit den 
Aufständischen) zusammenstießen, schlugen sie die einen sofort in die 
Flucht, die anderen metzelten sie, sich hierhin und dorthin wendend, !?! 
nieder und töteten alle im wehrfähigen Alter. Sie führten eine große 
Menge von Kriegsgefangenen weg und verteilten sie zusammen mit der 
anderen Beute unter sich. Dabei führten sie auch den Neffen des Weisen 
fort, der vor nicht langer Zeit in eine der fünf Stádte!? umgezogen war. 
230. Als dies (Abraham) durch einen von denen, die der Niederlage 
entkommen waren, berichtet wurde, betrübte es ihn sehr; er war davon 
erschüttert, konnte nicht mehr ruhig bleiben und klagte um ihn als 
Lebenden noch mehr, als wenn er eine Nachricht von seinem Tod 
erhalten hátte. Denn er wusste, dass der Tod, wie schon der Name in 
gewisser Weise andeutet,!?? das Ende aller Dinge im Leben ist, und 
besonders der Übel, wáhrend den Lebenden (weiterhin) sehr viel Un- 
erwünschtes auflauert. 231. Als er sich nun zur Verfolgung bereit- 
machen wollte, um seinen Neffen zu retten, mangelte es ihm an 
Verbündeten, da er Fremder und Zugezogener war und niemand es 
wagte, den unbezwingbaren Streitkraften so vieler Kónige, die eben erst 
einen Sieg errungen hatten, entgegenzutreten. 232. Er fand aber ein ganz 
neuartiges Kriegsbündnis - denn in der Ausweglosigkeit findet sich, 
wenn man nach gerechten und menschenfreundlichen Werken strebt, 
stets ein Weg: Er versammelte seine Diener, befahl den gekauften 
Sklaven, zu Hause zu bleiben - er fürchtete nàmlich deren Fahnenflucht 
-, ließ stattdessen die im Haus geborenen Sklaven zum Appell 
antreten, teilte sie in Hundertschaften ein und rückte in drei Abtei- 
lungen vor, wobei er sich nicht auf diese verließ — denn sie stellten nur 
einen verschwindenden Bruchteil der (Heeresmasse) der Kónige dar -, 
sondern auf Gott, den Kämpfer und Streiter für das Gerechte.!% 233. 
Zielstrebig eilte er los und ließ nicht an Geschwindigkeit nach, bis er, 
einen günstigen Augenblick abpassend, die Feinde nachts überfiel, als 
sie schon gegessen hatten und gerade schlafen gehen wollten: Die einen 
schlachtete er in ihrem Bett ab, die anderen, die sich ihm ent- 
gegenstellten, tötete er alle auf einmal;!% kraftvoll überwältigte er sie 
alle mehr durch den Mut seiner Seele als durch seine Streitmächte. 234. 
Und er ließ nicht eher ab, bis er das gegnerische Heer mit den Kónigen 
selbst Mann für Mann getótet und (ihre Leiber) vor dem Lager 
niedergelegt, seinen Neffen aber in einem glanzenden und grofsartigen 
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235. ὃν θεασάμενος ὁ μέγας ἱερεὺς τοῦ μεγίστου θεοῦ ἐπανιόντα 
καὶ τροπαιοφοροῦντα σῷον μετὰ σῴου τῆς ἰδίας δυνάμεως - οὐδένα 
γὰρ τῶν συνόντων ἀπέβαλε --, καταπλαγεὶς τὸ μέγεθος τῆς πράξεως 
καὶ ὅπερ εἰκὸς ἐννοηθείς, ὡς οὐκ ἄνευ θείας ἐπιφροσύνης καὶ 
συμμαχίας κατωρθώθη, τὰς χεῖρας ἀνατείνας εἰς τὸν οὐρανὸν 
εὐχαῖς αὐτὸν γεραίρει καὶ ἐπινίκια ἔθυε καὶ πάντας τοὺς 
συναραμένους τῷ ἀγῶνι λαμπρῶς εἱστία, γεγηθὼς καὶ συνηδόμενος 
ὡς ἐπ' οἰκείῳ κατορθώματι: καὶ ἦν τῷ ὄντι οἰκεῖον αὐτῷ: “κοινὰ” γὰρ 
κατὰ τὴν παροιμίαν “τὰ φίλων”, πολὺ δὲ πλέον τὰ τῶν ἀγαθῶν, οἷς 
ἓν τέλος εὐαρεστεῖν θεῷ. 


236. Ταῦτα μὲν οὖν αἱ ῥηταὶ γραφαὶ περιέχουσιν. ἀσώματα δὲ ὅσοι 
καὶ γυμνὰ θεωρεῖν τὰ πράγματα δύνανται, οἱ ψυχῇ μᾶλλον ἢ σώματι 
ζῶντες, φήσουσι τῶν ἐννέα βασιλέων τοὺς μὲν τέτταρας εἶναι τὰς ἐν 
ἡμῖν τῶν τεττάρων παθῶν δυνάμεις, ἡδονῆς, ἐπιθυμίας, φόβου, 
λύπης, τοὺς δὲ πέντε τὰς ἰσαρίθμους αἰσθήσεις, ὅρασιν, ἀκοήν, 
γεῦσιν, ὄσφρησιν, ἁφήν. 237. τρόπον γάρ τινα βασιλεύουσι καὶ 
ἄρχουσιν ἡμῶν ἀνημμέναι τὸ κράτος, ἀλλ' οὐχ ὁμοίως: ὑπήκοοι γὰρ 
αἱ πέντε τῶν τεττάρων εἰσὶ καὶ φόρους αὐταῖς καὶ δασμοὺς 
ἀναγκαίους φέρουσιν ὑπὸ φύσεως ὁρισθέντας. 238. ἐξ ὧν γὰρ ἂν 
ἴδωμεν ἢ ἀκούσωμεν ἢ ὀσφρανθῶμεν ἢ γευσώμεθα ἢ ἀψώμεθα, 
λῦπαι καὶ ἡδοναὶ καὶ φόβοι καὶ ἐπιθυμίαι συνίστανται, μηδενὸς τῶν 
παθῶν καθ' αὑτὸ σθένοντος, εἰ μὴ ἐχορηγεῖτο ταῖς διὰ τῶν 
αἰσθήσεων παρασκευαῖς — 239. αὗται γὰρ ἐκείνων δυνάμεις εἰσίν -, ἢ 
διὰ χρωμάτων καὶ σχημάτων ἢ διὰ φωνῆς τῆς ἐν τῷ λέγειν ἢ ἀκούειν 
ἢ διὰ χυλῶν ἢ dl ἀτμῶν ἢ τῶν ἐν ἁπτοῖς, ἃ μαλακὰ καὶ σκληρὰ ἢ 
τραχέα καὶ λεῖα ἢ θερμὰ καὶ ψυχρά: ταῦτα γὰρ πάντα διὰ τῶν 
αἰσθήσεων ἑκάστῳ τῶν παθῶν χορηγεῖται. 240. καὶ μέχρι μὲν οἱ 
λεχθέντες ἀποδίδονται φόροι, μένει τοῖς βασιλεῦσιν ἡ ὁμαιχμία, 
ὅταν δὲ μηκέθ' ὁμοίως συντελῶνται, στάσεις εὐθὺς καὶ πόλεμοι 
συνίστανται τοῦτο δὲ συμβαίνειν ἔοικεν, ὅταν ἀφικνῆται τὸ 
ἐπώδυνον γῆρας, ἐν ᾧ τῶν μὲν παθῶν ἀσθενέστερον οὐδὲν γίνεται, 
τάχα δὲ καὶ τῆς παλαιᾶς δυνάμεως κραταιότερον, ἀμυδραὶ δὲ ὄψεις 
καὶ ὦτα δυσήκοα καὶ ἑκάστη τῶν ἄλλων αἰσθήσεων ἀμβλυτέρα, 
μηκέθ' ὁμοίως ἕκαστα ἀκριβοῦν καὶ δικάζειν δυναμένη μηδ' ἴσα τῷ 
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Sieg zurückgebracht und bei der Gelegenheit auch noch den 
(gegnerischen) Pferdebestand,!” eine Menge von anderen Lasttieren 
und überreiche Beute an sich genommen hatte. 

235. Als der große Priester!” des größten Gottes sah, dass (Abraham) 
zurückkehrte und wohlbehalten mit seiner eigenen, ebenfalls wohl- 
behaltenen Streitmacht die Siegeszeichen heimtrug - denn er hatte 
keinen einzigen von seinen Begleitern verloren --, war er erstaunt über 
die Größe der Tat und dachte zu Recht, dass dies nicht ohne göttliche 
Aufsicht und Kampfunterstützung gelungen sein konnte; er breitete die 
Hände zum Himmel aus, ehrte ihn!” mit Gebeten, brachte Siegesopfer 
dar und bewirtete alle, die am Kampf teilgenommen hatten, festlich, da 
er erfreut und beglückt war wie bei einem eigenen Erfolg. Und es war 
auch tatsachlich sein eigener: Denn nach dem Sprichwort ,ist das, was 
Freunden gehört, gemeinsam";?? noch viel mehr aber gilt dies für das, 
was den Guten gehört, deren einziges Ziel es ist, Gott zu gefallen.??! 


4.2.3.2. Allegorische Auslegung (236 —244) 

236. Dies also beinhaltet der Wortlaut der Schriften. Diejenigen aber, 
die fáhig sind, die Dinge kórperlos und nackt zu betrachten, die mehr 
mit der Seele als mit dem Kórper leben, sagen, von den neun Kónigen 
seien die vier die in uns (wirkenden) Krafte der vier Leidenschaften: 
Lust, Begierde, Angst und Trübsal. Die fünf seien hingegen die in 
gleicher Anzahl vorhandenen Sinne: Seh-, Hór-, Geschmacks-, Geruchs- 
und Tastsinn. 237. Denn sie sind in gewisser Weise unsere Kónige und 
Herrscher, da sie mit Macht ausgestattet sind, aber nicht alle in gleicher 
Weise: Denn die fünf sind Untergebene der vier und zahlen ihnen 
Abgaben und von der Natur festgelegte Zwangssteuern. 238. Aus dem, 
was wir sehen, hóren, riechen, schmecken oder tasten, entstehen 
nämlich Betrübnisse, Lüste, Ängste und Begierden, und keine dieser 
Leidenschaften hatte aus sich heraus Macht, wenn sie nicht mit dem 
versorgt wurde, was die Sinne bereitstellen — 239. denn darin besteht die 
Macht jener (Leidenschaften) -, sei es in Gestalt von Farben und Formen, 
von gesprochenen oder gehörten Lauten, von Geschmacksrichtungen, 
Gerüchen oder von haptischen Empfindungen, die weich und hart, rau 
und glatt oder warm und kalt sein können. Dies alles wird jeder 
Leidenschaft durch die Sinne bereitgestellt. 240. Und solange die 
genannten Abgaben gezahlt werden, bleibt die Allianz der Könige 
bestehen; wenn sie aber nicht mehr gezahlt werden wie bisher, 
entstehen sofort Aufstände und Kriege. Dies scheint zu geschehen, 
wenn das schmerzvolle Alter erreicht ist, in dem zwar keine 
Leidenschaft schwächer wird — sondern vielleicht sogar stärker als 
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πλήθει ὑποτελεῖν: εἰκότως οὖν ἐξασθενήσασαι πάντα τρόπον καὶ 
κλιθεῖσαι δι΄ αὑτῶν ὑπὸ τῶν ἀντιπάλων παθῶν ῥᾳδίως ἀνατρέ- 
πονται. 241. φυσικώτατα δὲ ἐκεῖνο εἴρηται, ὅτι τῶν πέντε βασιλέων 
δύο μὲν εἰς φρέατα ἐμπίπτουσι, τρεῖς δὲ πρὸς φυγὴν ὥρμησαν: ἁφὴ 
μὲν γὰρ καὶ γεῦσις ἄχρι τῶν τοῦ σώματος βαθυτάτων ἀφικνοῦνται 
σπλάγχνοις παραπέμπουσαι τὰ οἰκεῖα πρὸς διοίκησιν, ὀφθαλμοὶ δὲ 
καὶ ὦτα καὶ ὄσφρησις ἔξω τὰ πολλὰ βαίνουσαι ἀποδιδράσκουσι τὴν 
δουλείαν τοῦ σώματος. 242. οἷς ἅπασιν ἐφεδρεύων ὁ ἀστεῖος, ἐπειδὴ 
κατεῖδε τὰ σύμμαχα καὶ φίλα πρὸ μικροῦ νοσοῦντα καὶ πόλεμον ἀντ' 
εἰρήνης ταῖς ἐννέα βασιλείαις γενόμενον, πρὸς τὰς πέντε τῶν 
τεττάρων περὶ κράτους ἀρχῆς ἁμιλλωμένων, ἐξαπιναίως καιροφυ- 
λακήσας ἐπιτίθεται, φιλοτιμούμενος δημοκρατίαν, τὴν ἀρίστην τῶν 
πολιτειῶν, ἀντὶ τυραννίδων καὶ δυναστειῶν ἐν τῇ ψυχῇ κατα- 
στήσασθαι καὶ τὸ ἔννομον καὶ τὸ δίκαιον ἀντὶ παρανομίας καὶ 
ἀδικίας, AL τέως ἐπεκράτουν. 


243. ἔστι δ' οὐ πλάσμα μύθου τὸ λεχθέν, ἀλλὰ πρᾶγμα τῶν 
ἀψευδεστάτων ἐν ἡμῖν αὐτοῖς θεωρούμενον: πολλάκις μὲν γὰρ 
ὁμόνοιαν τὴν πρὸς τὰ πάθη διατηροῦσιν αἱ αἰσθήσεις χορηγοῦσαι τὰ 
αἰσθητὰ αὐτοῖς, πολλάκις δὲ καὶ στασιάζουσι μηκέτ' ἀξιοῦσαι τὰ ἴσα 
τελεῖν ἢ μὴ δυνάμεναι διὰ τὸ παρεῖναι τὸν σωφρονιστὴν λόγον: ὃς 
ἐπειδὰν ἀναλάβῃ τὴν αὑτοῦ παντευχίαν, τὰς ἀρετὰς καὶ τὰ τούτων 
δόγματα καὶ θεωρήματα, δύναμιν ἀνανταγώνιστον, ἐρρωμενέστατα 
κρατεῖ: φθαρτὰ γὰρ ἀφθάρτῳ συνοικεῖν οὐ θέμις. 


244. αἱ μὲν οὖν ἐννέα δυναστεῖαι τεττάρων παθῶν καὶ πέντε 
αἰσθήσεων φθαρταί τε καὶ φθορᾶς αἴτιαι, 6 δ' ὁρμητηρίῳ χρώμενος 
ταῖς ἀρεταῖς λόγος ἱερὸς καὶ θεῖος ὄντως, ἐν ἀριθμῷ ταττόμενος 
δεκάδι τῇ παντελείᾳ, πρὸς ἅμιλλαν ἐλθών, ἐρρωμενεστέρᾳ δυνάμει 
τῇ κατὰ θεὸν χρώμενος ἀνὰ κράτος νικᾷ τὰς εἰρημένας δυναστείας. 
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früher -, aber die Augen trüb, die Ohren schwerhórig und auch die 
anderen Sinne stumpfer werden, da sie nicht mehr wie bisher alles klar 
verstehen und beurteilen und nicht mehr das gleiche Pensum erfüllen 
können. So werden sie natürlich, da sie in jeder Hinsicht geschwächt 
sind und schon von selbst dahinsinken, von den gegen sie kämpfenden 
Leidenschaften leicht zu Fall gebracht. 241. Das Wesen der Sache ist 
besonders gut durch die folgende Aussage getroffen, dass von den fünf 
Königen zwei in Brunnen fielen und drei die Flucht ergriffen.?? Tast- 
und Geschmackssinn reichen namlich bis in die Tiefen des Kórpers 
hinein, insofern sie den dortigen Organen zuführen, was diese 
verarbeiten kónnen; Augen, Ohren und Geruchssinn richten sich 
dagegen meistens nach aufsen und entkommen so der Knechtschaft des 
Kórpers. 242. Diesen allen lauert der Edle auf, nachdem er gesehen hat, 
dass im Argen liegt, was vor kurzem noch verbündet und befreundet 
war, und dass in den neun Kónigreichen Krieg statt Frieden herrscht, da 
die vier gegen die fünf um die Vorherrschaft kampfen: Einen günstigen 
Augenblick abpassend greift er sie unerwartet an, da er den Ehrgeiz hat, 
die Demokratie, die beste der Staatsformen,?® an Stelle von Tyranneien 
und Gewaltherrschaften in der Seele zu etablieren, und das Gesetzes- 
konforme und Gerechte an Stelle von Gesetzwidrigkeit und Unrecht, die 
bisher geherrscht haben. 

243. Das Gesagte ist aber keine Erdichtung eines Mythos, sondern 
eine Tatsache — und zwar eine der untrüglichsten -, die in uns selbst 
beobachtet werden kann. Denn oft bewahren die Sinne gegenüber den 
Leidenschaften Eintracht, indem sie ihnen die Sinneseindrücke bereit- 
stellen, oft aber rebellieren sie auch, da sie meinen, nicht mehr das 
gleiche (Pensum) leisten zu müssen, oder dies gar nicht kónnen, weil die 
Vernunft als Máfsigerin anwesend ist. Sobald diese ihre volle Rüstung 
angelegt hat, namlich die Tugenden und deren Prinzipien und Lehrsatze 
- eine unbezwingbare Macht! -, trágt sie einen gewaltigen Sieg davon; 
denn es ist unmóglich, dass Vergangliches mit Unverganglichem 
zusammenwohnt.24 

244. Die neun Gewaltherrschaften der vier Leidenschaften und fünf 
Sinne sind also vergänglich und Ursachen von Vergänglichkeit; die 
heilige und wahrhaft göttliche Vernunft??? hingegen, die als ihr 
militärisches Basislager die Tugenden verwendet und die ihren Platz bei 
der absolut vollkommenen Zahl Zehn hat,?% geht in den Kampf und 
besiegt durch den Einsatz ihrer stärkeren, von Gott her stammenden 
Kraft mit aller Macht? die genannten Gewaltherrschaften. 
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245. Χρόνῳ δ' ὕστερον αὐτῷ τελευτᾷ ἡ γυνὴ θυμηρεστάτη καὶ τὰ 
πάντα ἀρίστη, μυρία δείγματα τῆς φιλανδρίας ἐνεγκαμένη, τὴν σὺν 
αὐτῷ τῶν συγγενῶν ἀπόλειψιν, τὴν ἐκ τῆς οἰκείας ἀνενδοίαστον 
μετάστασιν, τὰς ἐπὶ τῆς ἀλλοδαπῆς συνεχεῖς καὶ ἐπαλλήλους 
πλάνας, τὰς κατὰ λιμὸν ἐνδείας, τὰς ἐν πολέμοις συστρατείας. 246. 
ἀεὶ γὰρ καὶ πανταχοῦ παρῆν οὐδένα τόπον ἢ καιρὸν ἀπολείπουσα, 
κοινωνὸς ὄντως βίου καὶ τῶν κατὰ τὸν βίον πραγμάτων, ἐξ ἴσου 
δικαιοῦσα μετέχειν ἀγαθῶν ὁμοῦ καὶ κακῶν: οὐ γὰρ ὥσπερ ἔνιαι τὰς 
μὲν κακοπραγίας ἀπεδίδρασκε, ταῖς δ' εὐτυχίαις ἐφήδρευεν, ἀλλὰ 
τὸν ἐν ἀμφοτέραις κλῆρον ὡς ἐπιβάλλοντα καὶ ἁρμόττοντα γαμετῆ 
μετὰ προθυμίας πάσης ἀνεδέχετο. 


247. πολλὰ δὲ ἔχων ἐγκώμια τῆς ἀνθρώπου διεξιέναι, ἑνὸς 
ὑπομνησθήσομαι, ὃ γενήσεται καὶ τῶν ἄλλων σαφεστάτη πίστις. 
ἄγονος γὰρ οὖσα καὶ στεῖρα, δείσασα μὴ κατὰ τὸ παντελὲς ἔρημος 
γενεᾶς ὁ θεοφιλὴς οἶκος ἀπολειφθῃ, προσελθοῦσα τῷ ἀνδρί φησι 
τάδε: 248. “πολὺν μὲν ἤδη χρόνον συμβιοῦμεν ἀλλήλοις εὐαρεσ- 
τοῦντες, οὗ δὲ χάριν καὶ αὐτοὶ συνεληλύθαμεν καὶ ἡ φύσις τὴν 
ἀνδρὸς καὶ γυναικὸς ἡρμόσατο κοινωνίαν, τέκνων γένεσις οὐκ ἔστιν, 
ἀλλ' οὐδ' εἰσαῦθις ἐξ ἐμοῦ γε ὑπερήλικος ἤδη γεγονυίας ἐλπίζεται. 
249. μὴ δὴ παραπόλαυε τῆς ἐμῆς ἀγονίας μηδ' ἕνεκα τῆς πρὸς ἐμὲ 
εὐνοίας αὐτὸς δυνάμενος εἶναι πατὴρ κεκώλυσο: ζηλοτυπία γὰρ οὐκ 
ἂν γένοιτό μοι πρὸς ἑτέραν, ἣν οὐ dU ἐπιθυμίαν ἄλογον ἄξῃ, νόμον 
δὲ φύσεως ἐκπιμπλὰς ἀναγκαῖον. 250. οὗ χάριν οὐχ ὑπερθήσομαι 
νυμφοστολεῖν ὡς τὸ ἐνδέον ἐμοὶ μέλλουσαν ἐκπληροῦν: καὶ εἴ γε 
ἀπαντήσειαν αἱ περὶ σπορᾶς τέκνων εὐχαί, σὰ μὲν ἔσται τὰ 
γεννώμενα γνήσια, θέσει δὲ πάντως ἐμά. 251. πρὸς δὲ τὸ ἀνύποπτον 
τῆς ζηλοτυπίας ἐμήν, εἰ βούλει, θεράπαιναν ἀγαγοῦ, τὸ μὲν σῶμα 
δούλην, ἐλευθέραν δὲ καὶ εὐγενῆ τὴν διάνοιαν, ἧς ἐκ πολλῶν 
χρόνων πεῖραν ἔλαβον καὶ βάσανον, ἀφ' ἧς ἡμέρας τὸ πρῶτον εἰς 
τὴν ἐμὴν οἰκίαν ἤχθη, γένος μὲν Αἰγυπτίαν, τὴν δὲ προαίρεσιν 
Ἑβραίαν. 
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4.2.4. Abrahams Verhalten beim Tod Saras (245-261) 
4.2.4.1. Saras Tugend (245-246) 

245. Einige Zeit später starb seine stets sein Herz erfreuende und in 
jeder Hinsicht ausgezeichnete Frau,?® die ihm unzählige Beweise der 
Liebe zu ihm als ihrem Mann erbracht hatte: die einvernehmliche 
Zurücklassung der Verwandten, die Auswanderung aus der Heimat 
ohne zu zögern, das ständige und unaufhörliche Herumziehen im 
Ausland, die Entbehrungen in Zeiten der Hungersnot, ihre Teilnahme 
an Kriegsziigen.?!° 246. Denn immer und überall war sie an seiner Seite, 
an keinem Ort und zu keinem Zeitpunkt ließ sie ihn allein: Sie war ihm 
eine echte Partnerin im Leben und in den Angelegenheiten des Lebens, 
da sie es für richtig hielt, an Gutem wie an Schlechtem gleichermaßen 
Anteil zu nehmen. Sie flüchtete nämlich nicht etwa wie manch (andere) 
Frauen vor Missgeschicken und lauerte nur auf glückliche Ereignisse, 
sondern sie akzeptierte mit großer Bereitwilligkeit ihren Anteil an 
beidem, wie es einer Ehefrau zukommt und für sie angemessen ist. 


4.2.4.2. Einschub: ein Beispiel für Saras Tugend (247-254) 

247. Ich hätte viele Lobesworte?!! über diese Frau anzuführen, möchte 
aber nur eines erwähnen, das auch für die übrigen ein ganz klarer 
Beweis sein soll.?? Da sie kinderlos und unfruchtbar war und fürchtete, 
dass ihr von Gott geliebtes Haus ganz ohne Nachkommen bleiben 
würde, ging sie zu ihrem Mann und sagte: 248. , Schon lange Zeit leben 
wir zusammen und erfreuen uns aneinander; aber der Zweck, zu dem 
wir auch kórperlich zusammengekommen sind und um dessentwillen 
die Natur die Gemeinschaft von Mann und Frau arrangiert hat, nämlich 
die Geburt von Kindern, ist noch nicht (erfüllt), und dies ist auch in 
Zukunft von mir, da ich über das gebärfähige Alter schon hinaus bin, 
nicht mehr zu erwarten. 249. Du freilich sollst nicht Leidtragender 
meiner Kinderlosigkeit sein, und wegen deiner Zuneigung zu mir soll 
dir nicht auch selbst die Móglichkeit einer Vaterschaft verwehrt bleiben. 
Es würde sich nämlich bei mir keine Eifersucht auf eine andere (Frau) 
entwickeln, die du dir nicht aus unvernünftiger Begierde, sondern zur 
Erfüllung eines notwendigen Gesetzes der Natur nimmst? 250. 
Deswegen will ich es nicht aufschieben, dir eine Braut zuzuführen, 
damit sie ermóglicht, was mir fehlt. Und wenn unser Kinderwunsch in 
Erfüllung gehen sollte, dann werden es deine leiblichen Kinder sein, 
durch Adoption aber auch ganz meine. 251. Damit du aber ganz ohne 
Argwohn bezüglich meiner Eifersucht bist, nimm dir, wenn du willst, 214 
meine Magd, die zwar kórperlich eine Sklavin, aber frei und edel in 
ihrem Denken ist: Ich habe sie seit langer Zeit einer Prüfung und 
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252. ἔστι μὲν ἡμῖν οὐσία πολλὴ καὶ ἄφθονος πλοῦτος, οὐχ ὡς 
μετοίκοις - ἤδη γὰρ τῶν αὐτοχθόνων τοὺς ἐν εὐτυχίαις λαμπραῖς 
ὑπερβάλλομεν -, κληρονόμος δ' οὐδεὶς ἀποδέδεικται καὶ διάδοχος, 
καίτοι γε εἶναι δυνάμενος, ἂν ταῖς ἐμαῖς παραινέσεσι πεισθῆς.” 


253. 0 δὲ θαυμάσας τῆς γυναικὸς ἔτι μᾶλλον τὴν ἀεὶ καινουμένην 
φιλανδρίαν καὶ νεάζουσαν καὶ τὸ περὶ τοῦ μέλλοντος ἐξεταστικὸν 
καὶ προμηθὲς ἄγεται τὴν ὑπ' αὐτῆς δοκιμασθεῖσαν ἄχρι τοῦ παιδο- 
ποιήσασθαι, ὡς δ' οἱ σαφέστατα διηγούμενοί φασιν, ἄχρι τοῦ μόνον 
ἐγκύμονα γενέσθαι: γενομένης δ' οὐκ εἰς μακράν, ἀποσχέσθαι διά τε 
φυσικὴν ἐγκράτειαν καὶ τὴν τιμήν, ἣν ἀπένεμε τῇ γαμετῇ. 254. 
γίνεται μὲν οὖν υἱὸς ἐκ τῆς θεραπαινίδος εὐθὺς τότε, γίνεται δὲ καὶ 
μακροῖς χρόνοις ὕστερον γνήσιος ἀπεγνωκόσι τὴν ἐξ ἀλλήλων 
γένεσιν, ἆθλον καλοκἀγαθίας ἐλπίδος πάσης τελειότερον τοῦ 
φιλοδώρου θεοῦ παρασχόντος. 


255. Τοσαῦτα μὲν ἀπόχρη δείγματα περὶ τῆς γυναικὸς εἰρῆσθαι, 
πλείω δ' ἐστὶν ἐγκώμια τοῦ σοφοῦ, ὧν ὀλίγῳ πρότερον ἔνια 
διεξῆλθον: λέξω δὲ καὶ τὸ περὶ τὴν τελευτὴν τῆς γυναικὸς οὐκ ἄξιον 
ἔργον ἡσυχασθῆναι. 256. τοιαύτην γὰρ ἀποβαλὼν κοινωνὸν τοῦ 
σύμπαντος βίου, οἵαν ἔδειξεν ὁ λόγος καὶ μηνύουσιν οἱ χρησμοί, τῆς 
λύπης ἐπαποδυομένης ἤδη καὶ κατὰ τῆς ψυχῆς κονιομένης ὥσπερ 
ἀθλητὴς ἐπεκράτησε ῥώσας καὶ θαρσύνας εὖ μάλα τὸν ἀντίπαλον 
φύσει τῶν παθῶν λογισμόν, ᾧ συμβούλῳ παρὰ πάντα τὸν βίον 
χρώμενος τότε διαφερόντως ἠξίωσε πείθεσθαι τὰ βέλτιστα 
παραινοῦντι καὶ συμφέροντα. 257. ἦν δὲ ταυτί: μήτε πλέον τοῦ 
μετρίου σφαδάζειν ὡς ἐπὶ καινοτάτῃ καὶ ἀγενήτῳ συμφορᾷ μήτε 
ἀπαθείᾳ καθάπερ μηδενὸς ὀδυνηροῦ συμβεβηκότος χρῆσθαι, τὸ δὲ 
μέσον πρὸ τῶν ἄκρων ἑλόμενον μετριοπαθεῖν πειρᾶσθαι, τῇ μὲν 
φύσει τὸ οἰκεῖον χρέος ἀπολαβούσῃ μὴ δυσχεραίνοντα, τὸ δὲ 
συμβεβηκὸς ἡσυχῆ καὶ πράως ἐπελαφρίζοντα. 
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Bewahrungsprobe unterzogen von dem Tag an, an dem sie zum ersten 
Mal in mein Haus kam. Der Abstammung nach ist sie Agypterin, nach 
eigener Wahl aber Hebraerin.? 

252. Wir haben zwar viel Besitz und Reichtum im Uberfluss, nicht 
wie es sonst bei Zugezogenen (der Fall ist) - denn wir übertreffen darin 
sogar schon diejenigen unter den Einheimischen, die in besonders 
wohlhabenden Verhältnissen (leben) --, aber es zeigt sich kein Erbe und 
Nachfolger; doch es könnte einer da sein, wenn du meinen Ratschlägen 
folgst.“716 

253. Da bewunderte er umso mehr die sich immer wieder erneuernde 
und stets junggebliebene Liebe seiner Frau zu ihm als ihrem Mann und 
ihre Uberlegung und Vorsorge fiir die Zukunft, und er nahm die von ihr 
als bewahrt Empfohlene zu sich, bis sie ein Kind zur Welt brachte; wie 
aber die besonders genauen Ausleger sagen,?!” nur bis sie schwanger 
wurde. Als dies bald darauf geschah, habe er sich von ihr ferngehalten 
wegen seiner natürlichen Enthaltsamkeit wie auch wegen der 
Ehrerbietung, die er seiner Gattin entgegenbrachte. 254. Es wurde ihm 
also damals von der Magd ein Sohn geboren. Lange Zeit später aber, als 
sie die Hoffnung auf einen gemeinsamen Nachkommen schon 
aufgegeben hatten, wurde ihnen ein ehelicher Sohn geboren, da ihnen 
Gott in seiner Großzügigkeit eine Belohnung für ihre Rechtschaffenheit 
gewährte, die alle Erwartungen übertraf. 


4.2.4.3. Abrahams Trauer um Sara (255-261) 

255. Die Anführung dieser Beispiele bezüglich der Frau soll genügen; 
zahlreicher sind die Lobesworte (des Mose) über den Weisen, von denen 
ich vorher schon einige besprochen habe. Ich möchte aber auch noch 
(sein Verhalten) beim Tod seiner Frau anführen,?!® denn es wäre nicht 
recht, diese Begebenheit stillschweigend zu übergehen. 256. Obwohl er 
nämlich seine lebenslange Partnerin verloren hatte,?!? die von so edlem 
Charakter war, wie es meine Darlegung gezeigt hat und wie es die 
Orakelsprüche offenbaren, besiegte er wie ein Wettkämpfer die Trauer, 
die sich schon zum Kampf gegen seine Seele entkleidet und mit Staub 
bestreut hatte, indem er die natürliche Gegenspielerin der Leiden- 
schaften ganz besonders stärkte und kräftigte, nämlich die Vernunft: Er 
hatte sie schon sein ganzes Leben lang als Beraterin herangezogen und 
hielt es gerade in dieser Situation für besonders angemessen, ihr zu 
folgen, da sie ihm das Beste und für ihn Zuträgliche empfahl. 257. Das 
war Folgendes: Weder mehr als das übliche Maß aus der Fassung zu 
geraten wie bei einem ganz neuartigen und noch nie dagewesenen 
Unglück, noch sich ganz unemotional zu verhalten, als ob gar nichts 
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258. μαρτυρίαι δὲ τούτων ἐν ταῖς ἱεραῖς βίβλοις κατάκεινται, ἃς οὐ 
θέμις ψευδομαρτυριῶν ἁλῶναι, μηνύουσαι ὅτι βραχέα τῷ σώματι 
ἐπιδακρύσας θᾶττον ἀπανέστη τοῦ νεκροῦ, τὸ πενθεῖν ἐπὶ πλέον, ὡς 
ἔοικεν, ἀλλότριον ἡγησάμενος σοφίας, ὑφ' ἧς ἀνεδιδάχθη τὸν 
θάνατον νομίζειν μὴ σβέσιν ψυχῆς, ἀλλὰ χωρισμὸν καὶ διάζευξιν 
ἀπὸ σώματος, ὅθεν ἦλθεν ἀπιούσης: ἦλθε δέ, ὡς ἐν τῇ κοσμοποιίᾳ 
δεδήλωται, παρὰ θεοῦ. 259. καθάπερ δὲ οὐδεὶς ἂν ἄχθοιτο τῶν 
μετρίων χρέος ἢ παρακαταθήκην ἀποτίνων τῷ προεμένῳ, τὸν αὐτὸν 
τρόπον οὐδὲ τῆς φύσεως ἀπολαμβανούσης τὰ οἰκεῖα χαλεπαίνειν 
ῴετο δεῖν, ἀλλὰ τοῖς ἀναγκαίοις ἀσμενίζειν. 


260. ὡς δ' ἧκον οἱ ἐν τέλει τῶν κατὰ τὴν χώραν συναλγήσοντες, 
ἰδόντες οὐδὲν τῶν ἐν ἔθει παρ' αὐτοῖς γινομένων ἐπὶ τοῖς πενθοῦσιν, 
οὐκ ὀλόφυρσιν, οὐ θρῆνον, οὐ κοπετόν, οὐκ ἀνδρῶν, οὐ γυναικῶν, 
ἀλλὰ τῆς συμπάσης οἰκίας εὐσταθῆ καὶ νηφάλιον κατήφειαν, 
ἐθαύμαζον οὐ μετρίως καὶ τὸν ἄλλον βίον προκαταπεπληγμένοι τοῦ 
ἀνδρός. 261. εἶτ' οὐ στέγοντες ἐν ἑαυτοῖς τὰ τῆς ἀρετῆς αὐτοῦ μεγέθη 
καὶ κάλλη - πάντα γὰρ ἦν ἐξαίρετα — προσελθόντες ἐξεφώνησαν 
“βασιλεὺς παρὰ θεοῦ εἶ σὺ ἐν ἡμῖν”, ἀληθέστατα λέγοντες: αἱ μὲν 
γὰρ ἄλλαι βασιλεῖαι πρὸς ἀνθρώπων καθίστανται, πολέμοις καὶ 
στρατείαις καὶ κακοῖς ἀμυθήτοις, ἅπερ ἀντεπιφέρουσιν ἀλλη- 
λοκτονοῦντες οἱ δυναστειῶν ἐφιέμενοι, πεζὰς καὶ ἱππικὰς καὶ 
ναυτικὰς δυνάμεις ἐπιτειχίζοντες: τὴν δὲ τοῦ σοφοῦ βασιλείαν 
ὀρέγει θεός, ἣν παραλαβὼν ὁ σπουδαῖος οὐδενὶ μὲν αἴτιος γίνεται 
κακοῦ, πᾶσι δὲ τοῖς ὑπηκόοις ἀγαθῶν κτήσεως ὁμοῦ καὶ χρήσεως, 
εἰρήνην καὶ εὐνομίαν καταγγέλλων. 
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Schmerzliches geschehen ware, sondern statt der Extreme die Mitte zu 
wählen und sich um gemafsigte Emotionen zu bemühen; nicht der Natur 
zu zürnen, da sie sich nur nimmt, was ihr ohnehin gehört und was wir 
ihr schulden, sondern das Geschehene durch ruhiges und gelassenes 
Verhalten leicht erträglich zu machen.?”? 

258. Zeugnisse dafür sind in den heiligen Büchern festgehalten, die 
man keinesfalls eines falschen Zeugnisses überführen darf: Sie 
offenbaren, dass (Abraham) sich, nachdem er für kurze Zeit ihren 
Körper beweint hatte, recht schnell von der Leiche erhob und 
wegging,?! da er übermäßiges Trauern offensichtlich als der Weisheit 
fremd betrachtete; denn von ihr war er darin unterwiesen worden, den 
Tod nicht als Auslöschung der Seele zu betrachten, sondern nur als 
Trennung und Entkopplung vom Körper, insofern sie dorthin 
zurückkehrt, wo sie herkam.?? Sie kam aber, wie in der „Welt- 
schöpfung“ dargelegt ist?? von Gott. 259. So wie nun kein maßvoller 
Mensch darüber betrübt ist, wenn er einen geschuldeten oder 
hinterlegten Geldbetrag an den zurückzahlt, der ihn ihm gegeben hat, 
ebenso war (Abraham) der Meinung, dass man, wenn die Natur sich 
nimmt, was ihr gehört, nicht verbittert, sondern mit dem Unver- 
meidbaren zufrieden sein sollte.?”4 

260. Als die Obersten des Landes kamen, um an seiner Trauer Anteil 
zu nehmen, dabei aber nichts von dem sahen, was nach ihrer Sitte bei 
Trauernden üblich ist — kein Jammern, keinen Klagegesang, kein An-die- 
Brust-Schlagen, weder bei Männern noch bei Frauen, sondern nur eine 
stille und nüchterne Bedrücktheit im ganzen Haus -, da wunderten sie 
sich maßlos,?” zumal sie auch über das sonstige Leben des Mannes 
bereits gestaunt hatten. 261. Deshalb konnten sie (ihre Verwunderung 
über) die Gróf$e und Schónheit seiner Tugend - denn diese waren ganz 
außergewöhnlich — nicht mehr für sich behalten, kamen zu ihm und 
riefen aus: „Ein von Gott (eingesetzter) König bist du unter uns."?? Und 
sie sagten es vollkommen zutreffend: Denn alle anderen 
Königsherrschaften werden von Menschen errichtet, und zwar durch 
Kriege, Feldzüge und zahllose Übel, die die Machtgierigen einander 
zufügen, indem sie sich gegenseitig umbringen und Streitkräfte zu Fuß, 
zu Pferde und zu Wasser aufrüsten. Die Königsherrschaft des Weisen 
aber verleiht Gott,” und der Treffliche wird, wenn er sie empfängt, für 
niemand Urheber eines Übels, sondern für alle Untergebenen Urheber 
des Erwerbs und Gebrauchs des Guten, indem er Frieden und Ordnung 
ausruft.??® 
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262. Ἔστι δὲ καὶ ἀνάγραπτος ἔπαινος αὐτῷ χρησμοῖς µαρτυρηθείς, 
οὓς Μωυσῆς ἐθέσπισε”, du οὗ μηνύεται ὅτι “ἐπίστευσε τῷ θεῷ”, ὅπερ 
λεχθῆναι μὲν βραχύτατόν ἐστιν, ἔργῳ δὲ βεβαιωθῆναι μέγιστον. 263. 
τίνι γὰρ ἄλλῳ πιστευτέον; ἆρά γε ἡγεμονίαις ἢ δόξαις καὶ τιμαῖς ἢ 
περιουσίᾳ πλούτου καὶ εὐγενείᾳ ἢ ὑγείᾳ καὶ εὐαισθησίᾳ ἢ ῥώμῃ καὶ 
κάλλει σώματος; ἀλλὰ ἀρχὴ μὲν πᾶσα σφαλερόν, μυρίους ἔχουσα 
τοὺς λοχῶντας ἐφέδρους: εἰ δέ που καὶ βεβαιωθείη, μετὰ μυρίων 
ὅσων κακῶν, ἃ δρῶσι καὶ πάσχουσιν οἱ ἐν ταῖς ἡγεμονίαις, 
βεβαιοῦται. 264. δόξαι δὲ καὶ τιμαὶ κτῆμα σφαλερώτατον, ἐν ἀκρίτοις 
ἤθεσι καὶ πτηνοῖς λόγοις ἀνεξετάστων ἀνθρώπων σαλεῦον: κἂν εἰ 
παραμένοι, γνήσιον ἀγαθὸν ἔχειν οὐ πέφυκε. 265. πλοῦτοι δὲ καὶ 
εὐγένειαι προσορίζονται μὲν καὶ τοῖς φαυλοτάτοις: εἰ δὲ καὶ μόνοις 
σπουδαίοις, ἐγκώμια προγόνων καὶ τύχης ἀλλ' οὐ τῶν ἐχόντων εἰσίν. 
266. ἀλλ' οὐδ' ἐπὶ τοῖς περὶ τὸ σῶμα μέγα φρονεῖν ἄξιον, ἐν οἷς τὰ 
ἄλογα ζῷα πλεονεκτεῖ: τίς γὰρ ἀνθρώπων ἰσχυρότερος ἢ 
ῥωμαλεώτερος ταύρου μὲν ἐν ἡμέροις, ἐν δ' ἀγρίοις λέοντος; τίς δ' 
ὀξυωπέστερος ἱέρακος ἢ ἀετοῦ; τίς δὲ περὶ ἀκοὴν εὐτυχὴς οὕτως, ὡς 
τῶν ζῴων τὸ νωθέστατον, ὄνος; τίς δὲ περὶ τὰς ὀσφρήσεις κυνὸς 
ἀκριβέστερος, ὅν φασιν οἱ κυνηγετικοὶ ῥινηλατοῦντα τοῖς μακρὰν 
πτώμασιν εὐσκόπως ἐπιτρέχειν οὐ προϊδόμενον; ὅπερ γὰρ ὄψις 
ἑτέροις, τοῦτο μυκτῆρες κυσὶ θηρευτικοῖς καὶ ἰχνευτικοῖς. 267. 
ὑγιεινότατά γε μὴν καὶ ὡς ἔνι μάλιστα ἄνοσα πλεῖστα τῶν ἀλόγων 
ζῴων ἐστίν. ἐν δὲ τῷ περὶ κάλλους ἀγῶνι καὶ τῶν ἀψύχων EVLA μοι 
δοκεῖ νικᾶν δύνασθαι τὰς ἀνδρῶν ὁμοῦ καὶ γυναικῶν εὐμορφίας καὶ 
ὑπερβάλλειν, ἀγάλματα καὶ ξόανα καὶ ζωγραφήματα καὶ συνόλως 
ὅσα γραφικῆς ἔργα καὶ πλαστικῆς ἐν ἑκατέρᾳ τέχνῃ κατορθούμενα, 
περὶ ἃ σπουδάζουσιν Ἕλληνες ὁμοῦ καὶ βάρβαροι πρὸς κόσμον τῶν 
πόλεων ἐν τοῖς ἐπιρανεστάτοις χωρίοις ἀνατιθέντες. 
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4.3. Lobesworte der Schrift über Abraham (262-275) 
4.3.1. Abraham vertraute auf Gott (262-269) 

262. Es gibt aber auch ein niedergeschriebenes Lobeswort über ihn, 
das von den Orakelsprüchen bezeugt wird, die Mose verkündet hatte. 
Durch diesen wird offenbart, dass (Abraham) „auf Gott vertraute”, 
was zwar sehr leicht gesagt ist, aber eine gewaltige (Herausforderung 
darstellt), es auch in die Tat umzusetzen. 263. Denn worauf sonst soll 
man vertrauen? Auf hohe Ämter, auf Ruhm und Ehrungen, auf 
Reichtum im Überfluss und edle Abstammung, auf Gesundheit und 
schnelles Auffassungsvermögen, oder auf Stärke und Schönheit des 
Körpers? Doch Macht ist stets eine risikoreiche (Angelegenheit), da es 
Unzählige gibt, die ihr im Hinterhalt auflauern. Wenn sie aber 
irgendwann gesichert wird, dann geschieht diese Sicherung durch 
unzählige Übeltaten, die die Machthaber verüben und auch selbst 
erleiden. 264. Ruhm und Ehrungen sind ein sehr risikoreicher Besitz, 
denn er kann durch unbedachte Gewohnheiten und windige Worte 
gedankenloser Menschen erschüttert werden. Und selbst wenn er länger 
währt, so liegt es in der Natur der Sache, dass darin kein echtes Gut 
enthalten ist. 265. Reichtum und edle Abstammung kann man auch bei 
den Schlechtesten antreffen. Und selbst wenn sie allein den Trefflichen 
(zukämen), so gebührt doch das Lob dafür den Vorfahren oder dem 
Schicksal, aber nicht den Besitzern. 266. Und schließlich täte man nicht 
gut daran, auf die körperlichen (Eigenschaften) stolz zu sein, bei denen 
die vernunftlosen Tiere im Vorteil sind: Denn welcher Mensch ist stärker 
und kräftiger als der Stier unter den zahmen oder als der Löwe unter 
den wilden Tieren? Wer kann schärfer sehen als der Falke oder der 
Adler? Wer ist mit einem so guten Gehör ausgestattet wie das faulste 
aller Tiere, der Esel? Wer hat einen feineren Geruchssinn als der Hund, 
der - so sagen die Jáger?? - nur seiner Nase folgend zielstrebig zu einer 
weit entfernten Beute lauft, ohne sie vorher gesehen zu haben? Was für 
andere die Sehkraft ist, das sind für Jagd- und Spürhunde die 
Nasenlócher. 267. Sehr gesund und in aller Regel krankheitsfrei sind 
freilich auch die meisten vernunftlosen Tiere. Im Wettbewerb um die 
Schónheit kónnen, wie mir scheint, sogar einige unbeseelte Objekte den 
Sieg über die Anmut von Mànnern wie von Frauen davontragen und sie 
übertreffen: Standbilder, Schnitzwerke, Gemälde und überhaupt so viele 
Werke der Malerei und Bildhauerei, die Meisterleistungen dieser beiden 
Künste sind; Griechen wie Barbaren begeistern sich für sie, indem sie sie 
zum Schmuck der Städte an den am besten einsehbaren Plätzen 
aufstellen. 
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268. μόνον οὖν ἀψευδὲς καὶ βέβαιον ἀγαθὸν ἢ πρὸς θεὸν πίστις, 
παρηγόρηµα βίου, πλήρωμα χρηστῶν ἐλπίδων, ἀφορία μὲν κακῶν, 
ἀγαθῶν δὲ φορά, κακοδαιμονίας ἀπόγνωσις, γνῶσις εὐσεβείας, 
κλῆρος εὐδαιμονίας, ψυχῆς ἐν ἅπασι βελτίωσις ἐπερηρεισμένης καὶ 
ἐφριδρυμένης τῷ πάντων αἰτίῳ καὶ δυναμένῳ μὲν πάντα, βουλομένῳ 
δὲ τὰ ἄριστα. 269. καθάπερ γὰρ οἱ μὲν dU ὀλισθηρᾶς ὁδοῦ βαδίζοντες 
ὑποσκελίζονται καὶ πίπτουσιν, οἱ δὲ διὰ ξηρᾶς καὶ λεωφόρου 
ἀπταίστῳ χρῶνται πορείᾳ, οὕτως οἱ διὰ τῶν σωματικῶν μὲν καὶ τῶν 
ἐκτὸς τὴν ψυχὴν ἄγοντες οὐδὲν ἀλλ' ἢ πίπτειν αὐτὴν ἐθίζουσιν - 
ὀλισθηρὰ γὰρ ταῦτά γε καὶ πάντων ἀβεβαιότατα — , οἱ δὲ διὰ τῶν 
κατὰ τὰς ἀρετὰς θεωρημάτων ἐπὶ θεὸν σπεύδοντες ἀσφαλῆ καὶ 
ἀκράδαντον ὁδὸν εὐθύνουσιν, ὡς ἀψευδέστατα φάναι, ὅτι ὁ μὲν 
ἐκείνοις πεπιστευκὼς ἀπιστεῖ θεῷ, ὁ δ' ἀπιστῶν ἐκείνοις πεπίστευκε 
θεῷ. 


270. ἀλλ' οὐ μόνον τὴν πρὸς τὸ ὂν πίστιν αὐτῷ μαρτυροῦσιν οἱ 
χρησμοί, τὴν βασιλίδα τῶν ἀρετῶν, ἀλλὰ καὶ πρῶτον αὐτὸν 
ἀπεφήναντο “πρεσβύτερον”, τῶν πρὸ αὐτοῦ τριπλάσια καὶ 
πολλαπλάσια ἔτη βιωσάντων, ὧν οὐδένα παρειλήφαμεν ἀξιωθέντα 
ταύτης τῆς προσρήσεως. 271. καὶ μήποτ' εἰκότως: ὁ γὰρ ἀληθείᾳ 
πρεσβύτερος οὐκ ἐν μήκει χρόνων ἀλλ' ἐν ἐπαινετῷ καὶ τελείῳ βίῳ 
θεωρεῖται. τοὺς μὲν οὖν αἰῶνα πολὺν τρίψαντας ἐν τῇ μετὰ σώματος 
ζωὴ δίχα καλοκἀγαθίας πολυχρονίους παῖδας λεκτέον, μαθήματα 
πολιᾶς ἄξια μηδέποτε παιδευθέντας, τὸν δὲ φρονήσεως καὶ σοφίας 
καὶ τῆς πρὸς θεὸν πίστεως ἐρασθέντα λέγοι τις ἂν ἐνδίκως εἶναι 
πρεσβύτερον, παρωνυμοῦντα τῷ πρώτῳ. 272. τῷ γὰρ ὄντι πρῶτος ὁ 
σοφὸς τοῦ ἀνθρώπων γένους, ὡς κυβερνήτης μὲν ἐν νηΐ, ἄρχων δ' ἐν 
πόλει, στρατηγὸς δ' ἐν πολέμῳ, καὶ ψυχὴ μὲν ἐν σώματι, νοῦς δ' ἐν 
ψυχῇ, καὶ πάλιν οὐρανὸς μὲν ἐν κόσμῳ, θεὸς δ' ἐν οὐρανῷ. 


273. ὃς τῆς πρὸς αὐτὸν πίστεως ἀγάμενος τὸν ἄνδρα πίστιν 
ἀντιδίδωσιν αὐτῷ, τὴν δι’ ὅρκου βεβαίωσιν ὧν ὑπέσχετο δωρεῶν, 
οὐκέτι μόνον ὡς ἀνθρώπῳ θεός, ἀλλὰ καὶ ὡς φίλος γνωρίμῳ 
διαλεγόμενος: φησὶ γὰρ “Kat! ἐμαυτοῦ ὤμοσα”, παρ' ᾧ ὁ λόγος 
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268. Das einzige untriigliche und bestandige Gut ist also das 
Vertrauen auf Gott: ein Zuspruch fürs Leben, Erfüllung guter 
Hoffnungen, Mangel an Schlechtem, Ertrag an Gutem, Unkenntnis von 
Unglück, Kenntnis der Frömmigkeit, Anteil an der Glückseligkeit, 
umfassende Besserung der Seele, die sich auf den stützt und gründet, 
der Ursache von allem ist, alles vermag und das Beste will. 269. So wie 
die, die auf einem rutschigen Weg gehen, stolpern und fallen, andere 
dagegen auf der trockenen Landstraße eine Route ohne Stolperfallen 
nehmen, so gewöhnen diejenigen, die ihre Seele auf (den Weg) des 
Körperlichen und Äußerlichen führen, sie an nichts anderes als ans 
Fallen — denn diese Dinge sind rutschig und die Haltlosesten von allen -, 
die dagegen, die (auf dem Weg) der Tugendlehren zu Gott hineilen, 
lenken (ihre Seele) auf einen festen und unerschütterlichen Weg. 
Deshalb kann man zweifellos sagen, dass, wer den genannten Dingen 
vertraut, nicht auf Gott vertraut, wer ihnen dagegen nicht vertraut, auf 
Gott vertraut. 


4.3.2. Abraham, „der Ältere“ (270-274) 

270. Aber die Orakelsprüche bezeugen nicht nur sein Vertrauen auf 
das Seiende, die Königin der Tugenden, sondern sie nannten ihn auch 
als Ersten den ,,Alteren”,23! obwohl die Menschen vor ihm dreimal so 
viele oder noch mehr Jahre lebten; doch über niemanden von ihnen ist 
uns überliefert, dass er dieser Bezeichnung gewürdigt worden wäre. 
271. Und das wohl aus gutem Grund: Denn der in Wahrheit Ältere 
erweist sich nicht durch die Länge seiner (Lebens)zeit als solcher, 
sondern durch ein lobenswertes und vollendetes Leben. Diejenigen, die 
viel Zeit mit einem körperbetonten Leben ohne Rechtschaffenheit 
vergeudet haben, muss man deshalb Langzeitkinder nennen, da sie 
niemals in den Kenntnissen unterrichtet wurden, die dem grauen Haar 
angemessen sind; denjenigen hingegen, der Klugheit, Weisheit und 
Gottvertrauen liebt, könnte man mit Recht als „älter“ bezeichnen, was 
die gleiche Bedeutung wie „der Erste” hat. 272. Denn der Weise ist der 
wahrhaft Erste des Menschengeschlechts: wie ein Steuermann auf einem 
Schiff, ein Herrscher im Staat, ein Feldherr im Krieg, wie die Seele im 
Leib und der Verstand in der Seele, und schließlich wie der Himmel im 
Weltall und Gott im Himmel. 

273. Dieser bewunderte den Mann wegen seines Vertrauens zu ihm 
und gab ihm auch seinerseits einen Vertrauensbeweis, nämlich die 
eidliche Bekräftigung seines Versprechens, ihm Gaben (zu gewähren), 
wobei er sich nicht mehr nur wie Gott mit einem Menschen, sondern 
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ὅρκος ἐστίν, ἕνεκα τοῦ τὴν διάνοιαν ἀκλινῶς καὶ παγίως ἔτι μᾶλλον 
ἢ πρότερον ἐρηρεῖσθαι. 


ς 


274. πρεσβύτερος μὲν οὖν καὶ πρῶτος ἔστι τε καὶ λεγέσθω ὁ 
ἀστεῖος, νεώτερος δὲ καὶ ἔσχατος πᾶς ἄφρων, τὰ νεωτεροποιὰ καὶ ἐν 
ἐσχατιαῖς ταττόµενα μετιών. 


275. ταῦτα μὲν οὖν ἐπὶ τοσοῦτον εἰρήσθω. τῷ δὲ πλήθει καὶ 
μεγέθει τῶν ἐπαίνων ἐπιτιθεὶς ὥσπερ τινὰ κεφαλὴν τοῦ σοφοῦ 
φησιν, ὅτι τὸν θεῖον νόμον καὶ τὰ θεῖα προστάγματα πάντα 
ἐποίησεν ὁ ἀνὴρ οὗτος, οὐ γράμμασιν ἀναδιδαχθείς, ἀλλ' ἀγράφῳ τῆ 
φύσει σπουδάσας ὑγιαινούσαις καὶ ἀνόσοις ὁρμαῖς ἐπακολουθῆσαι: 
περὶ δὲ ὧν ὁ θεὸς ὁμολογεῖ, τί προσῆκεν ἀνθρώπους ἢ βεβαιότατα 
πιστεύειν; 


276. τοιοῦτος ὁ βίος τοῦ πρώτου καὶ ἀρχηγέτου τοῦ ἔθνους ἐστίν, 
ὡς μὲν ἔνιοι φήσουσι, νόμιμος, ὡς δ' ὁ παρ' ἐμοῦ λόγος ἔδειξε, νόμος 
αὐτὸς WV καὶ θεσμὸς ἄγραφος. 
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wie ein Freund mit einem Bekannten unterhielt. Denn er sagt: „Bei mir 
selbst habe ich geschworen",?? obwohl sein Wort (schon an sich) ein Eid 
ist, um seine (sc. Abrahams) Gesinnung noch stärker als vorher 
unerschütterlich und fest zu machen. 

274. Der Edle ist also älter und der Erste und soll so genannt werden, 
jünger und der Letzte hingegen jeder Unvernünftige, da er der jüngsten 
Mode nachgeht und dem, was auf dem letzten Platz ist. 


4.3.3. Abraham hielt alle Gebote (275) 

275. So viel soll darüber gesagt sein. Zur Fülle und zum Gewicht der 
Lobesworte fügt (Mose) gewissermaßen als Krönung die Aussage über 
den Weisen hinzu, dass dieser Mann das göttliche Gesetz und die 
göttlichen Gebote vollständig umsetzte?? indem er - nicht durch 
Schriften belehrt, sondern durch die ungeschriebene Natur — danach 
strebte, deren gesunden und krankheitsfreien Impulsen zu folgen. Was 
aber das betrifft, was Gott verspricht: was kommt den Menschen 
anderes zu, als ganz fest darauf zu vertrauen? 


4.4. Abschliefsende Zusammenfassung (276) 

276. So war das Leben des Ersten und Stammvaters unseres Volkes: 
Wie manche sagen werden, war es gesetzesgemäß — wie aber meine 
Darlegung gezeigt hat, war er selbst Gesetz und ungeschriebene 
Satzung. ”* 


Anmerkungen zur Ubersetzung 


* Der Asteriskos im griechischen Text bezieht sich auf die Liste der Textvarianten am 
Ende der Einführung. Anmerkungen ohne Kürzel stammen von Daniel Lanzinger, die 
mit [N.] gekennzeichneten verfasste Heinz-Günther Nesselrath. 


1 Gemeint ist der Sache nach „Menschen“. Die Übersetzung versucht jedoch abzu- 
bilden, dass Philon hier nicht ἄνθρωπος, sondern ἀνήρ verwendet. 

2 Rückverweis auf das vorhergehende Werk De opificio mundi. 

3 Die als Vorschriften ausformulierten Gesetze der Tora (im Unterschied zu den 


auch ohne schriftliche Anweisung praktizierten Gesetzen, die in den Patriarchen 
verkórpert sind). Philon behandelt sie in den Schriften De decalogo und De specia- 


libus legibus. 

4 Die Idee einer doppelten Adressierung der Schrift findet sich auch bei Paulus 
(Róm 4,23f.). 

5 ,Lebendiges Gesetz" ist in der neupythagoreisch-platonischen Philosophie ein 


Königstitel (vgl. RAMELLI 2006; MARTENS 1994), wie auch Philon selbst bestätigt 
(Mos. II 4). Philon verwendet den Begriff für seine eigenen Zwecke, um die vor- 
mosaischen Patriarchen mit dem mosaischen Gesetz zusammenzubringen - und 
beides in einen philosophischen Diskurs einzuschreiben. Auch Mose wird bei 
ihm so bezeichnet (Mos. I 162). 

6 Dass es mit Abraham eine zentrale Gestalt des Judentums gibt, die vor der Ge- 
setzesübergabe an Mose lebte, ist angesichts der Wichtigkeit des Gesetzes für das 
Judentum nicht nur Philon als Problem aufgefallen. Entsprechend geht z.B. auch 
Sir 44,19f. davon aus, dass sich schon Abraham an das jüdische Gesetz hielt. Dass 
das mosaische Gesetz im Einklang mit den Gesetzen der Natur steht, behauptet 
auch Josephus (Ant. I 24). Das Bestreben, Abraham mit dem Gesetz zusammen- 
zubringen, fällt besonders im Vergleich mit der gegenläufigen Lektürestrategie 
des Christentums ins Auge: Für Paulus (v.a. Gal 3) ist Abraham keine Figur des 
Gesetzes, sondern des Glaubens und damit ein Beleg dafür, dass Glauben dem 
Gesetz vorgeordnet ist. 

7 Ein naturgemäßes Leben ist das Ideal der stoischen Philosophie. Philon versucht 
hier zu zeigen, dass das Einhalten der jüdischen Gesetze letztlich nichts anderes 
als eine philosophische Existenzweise bedeutet. Mit diesem Gesetzesverständnis 
steht er allerdings im Widerspruch zu seiner Umwelt, denn für griechische wie 
für rómische Denker war klar, dass irdische Gesetze keine Ausformulierung des 
Gesetzes der Natur sind, sondern diesem untergeordnet und gelegentlich auch 
mit diesem kollidierend (vgl. Soph. Ant. 450-460 und Cic. Off. III 69; NAJMAN 
2010b). 

8 Das Wort enosch (VAN) ist im Hebräischen nicht nur Eigenname, sondern auch 
Bezeichnung für „Mensch“. Philon nennt die hebräische Sprache regelmäßig 
„chaldäisch“”, was auf Abrahams Herkunft aus Chaldäa zurückzuführen ist. 

9 Enosch wird in Gen 5,6-11 erwähnt, wo man allerdings nur seine genealogische 
Einordnung und sein Alter (905 Jahre) erfährt. Philons Auslegung stützt sich da- 
her allein auf die Namensetymologie. Die Deutung Enoschs als Hoffnung bietet 
Philon auch in Praem. 11-14; Det.138f.; QG I 79f. 
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Vgl. Gen 4,26. Die Formulierung „Vater und Schöpfer des Alls” ist ein Anklang 
an Platon (vgl. Tim. 28c4). 

Gen 5,1. Philon bezieht diesen Satz lediglich auf Enosch, da dieser im Satz davor 
genannt wurde, obwohl es sich eigentlich um eine Zusammenfassung der gesam- 
ten Urgeschichte handelt. 

Da die Vernunft- und Sprachfähigkeit eine genuine Eigenschaft des Menschen ist 
(vgl. Philons diesbezügliche Äußerung in $ 32), läuft die Aussage auf Philons in 
§ 8 vorgetragene These hinaus, dass Menschen ohne Hoffnung nur ein „men- 
schenähnliches Tier“ sind. 

So bezeichnet man im Griechischen die Tinte (vgl. z.B. Plat. Phaidr. 276c; De- 
mosth. Or. 18,258), die in der Antike meist aus Ruß hergestellt wurde. 

Der Archon eponymos war jeweils für ein Jahr im Amt, daher gab man in Athen 
statt einer Jahreszahl den Namen des regierenden Archon an. 

Vgl. Gen 5,1. Der korrekte Wortlaut ist in 8 9 zitiert, hier jedoch hat Philon seine 
Interpretation in den Text eingetragen. 

Gemeint ist Adam, der nach Gen 2,7 aus Erde geschaffen wurde. 

Es ist unklar, wie Philon hier zählt. Die biblische Genealogie lautet Adam - Set — 
Enosch (Gen 5,1-6). Es ist möglich, dass er, dem Hinweis von Gen 5,2 auf „Mann 
und Frau“ folgend, Eva mitzählt. Erwogen wird auch die Möglichkeit, dass er 
die Erzählung der beiden (vor Set geborenen) Geschwister Kain und Abel be- 
rücksichtigt und dabei einen von beiden übergeht (entweder Kain als von Gott 
verfluchten Mörder oder Abel, da nach Gen 4,25 Set der „Ersatz“ für den toten 
Abel ist). Ein Hinweis auf die Auslassung von Kain könnte in QG 181 zu finden 
sein. 

Gemeint sind hier v.a. die Pythagoreer bzw. Neupythagoreer, deren Zahlenspe- 
kulationen sich zu Philons Zeiten einer großen Beliebtheit erfreuten. Indem Phi- 
lon sie als „andere Philosophen“ bezeichnet, will er auch den nachfolgend ge- 
nannten Mose unter die Philosophen gerechnet wissen. 

Lev 19,24. Genauer betrachtet wird dies dort nicht über die Zahl vier gesagt, 
sondern über die Früchte, die im vierten Jahr geerntet werden. 

Vgl. Opif. 47-52. Philon verweist dort auf die besonderen Eigenschaften der Zahl 
vier: a) die Summe der Zahlen von 1 bis 4 ergibt 10, was bei den Pythagoreern 
für Vollkommenheit steht; b) alle musikalischen Harmonieverhältnisse enthalten 
die 4; c) die 4 bezeichnet die Räumlichkeit (gerechnet wird mit den Parametern 
Punkt, Länge, Breite und Tiefe); d) die Vier ist die erste Quadratzahl, und sie 
lässt sich aus denselben Zahlen (2+2) sowohl durch Addition als auch durch 
Multiplikation herstellen; e) es gibt vier Elemente und vier Jahreszeiten. 

Als Sprichwort in der Formulierung Philons sonst nicht überliefert; der darin 
ausgedrückte Gedanke geht auf Platon zurück (Leg. I 644c; Phil. 32c). 

Zwischen Enosch und Henoch erwähnt die Bibel noch Kenan, Mahalalel und 
Jered (Gen 5,9-20), über die man aber außer ihren Lebenszeiten nichts erfährt. 
Das ist wohl der Grund, warum Philon sie stillschweigend übergeht. Eine zu der 
hier folgenden Auslegung nahezu inhaltsgleiche Deutung der Henochfigur fin- 
det sich in Praem. 15-21. Vgl. außerdem Mut. 34-38 sowie QG I 82-86, wo auch 
die wörtliche Deutung von Henochs Entrückung als Übergang in die Ewigkeit 
genannt ist. 

Philon leitet den Namen von hebr. hen (177) „Gunst“ bzw. hanan (1311) „gnädig 
sein“ ab. In Post. 41 und Conf. 123 übersetzt er den Namen dagegen mit „dein 
Geschenk” - ein schönes Beispiel dafür, dass Philons Etymologien nicht der phi- 
lologischen Klärung dienen, sondern Stützargumente für seine Auslegungen 
sind und deshalb je nach Bedarf unterschiedlich ausfallen können. 
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath 


Gen 5,24. Dieser rätselhafte Bibelvers führte im antiken Judentum zu einer Fülle 
von Spekulationen und zur Entstehung einer außerbiblischen Henoch- 
Überlieferung. Deren bekannteste Resultate sind das äthiopische und das slawi- 
sche Henochbuch, in denen Henoch als apokalyptischer Offenbarungsempfänger 
fungiert. 

Die nächstliegende Parallele zu dieser Deutung findet sich in Sir 44,16, wo 
Henoch (allerdings ohne nähere Begründung) als „Beispiel der Reue“ 
(ὑπόδειγμα µετανοίας) bezeichnet wird. 

Die rastlose Geschäftigkeit ist hier personifiziert als eine Art Lebenspartnerin des 
schlechten Menschen gedacht. Die klischeehafte Darstellung hat eine deutliche 
Parallele zu Plat. Rep. VI, 492b (KRAUS REGGIANI 1979, 240 Anm. 14). 

Dies ist für Philon eine wichtige (und auch theologisch aufgeladene) Grundhal- 
tung, wie aus den nach folgenden Ausführungen zu Noah (8 27-30) noch deutli- 
cher wird. 

ἐπουρίζω τὰ ὦτα scheint ein Philonismus zu sein (vgl. noch Mos. I 283 und 
Decal. 148; sonst gibt es keine Belege). Allerdings beruht der Text hier auf einer 
Konjektur. 

Der Begriff ἀστεῖος heißt wörtlich ,stádtisch" und kann sich sowohl auf die 
Umgangsformen (im Sinne von „gebildet, kultiviert, gewitzt") als auch auf ethi- 
sche Qualitäten beziehen. Das deutsche „edel“ tangiert beide Aspekte, bleibt 
aber mangels eines präzisen Äquivalents eine Behelfslösung. 

Zum Vorwurf des Menschenhasses, den Philon zu einer Fehlinterpretation von 
ethischer Absonderung erklärt, vgl. Punkt 7.3 der Einleitung. 

Man wird in der Beschreibung eines zurückgezogenen und dem Studium ge- 
widmeten Lebensstils auch Philons persönliche Idealvorstellung erkennen dür- 
fen: Vgl. auch Spec. III 1-6, wo er darüber klagt, aufgrund öffentlicher Verpflich- 
tungen eine solche kontemplative Lebensweise nicht mehr praktizieren zu kön- 
nen. 

Die Formulierung ist von Platon übernommen (Leg. 1631c); vgl. auch Fug. 19; Ios. 
258; Mos. I 153; Spec. 1 25; II 23; Virt. 85; Praem. 54; Prov. II 13. 

Der Name Noah stammt von der hebräischen Wurzel nuah (MM) , Ruhe". Die 
Etymologie findet sich auch in Leg. III 77; Det. 121; QG II 45. Zur Deutung Noahs 
in anderen Werken Philons vgl. GELJON 2010. 

Noah wird in Gen 6,9 als „gerechter Mann" bezeichnet; vgl. auch Sir 44,17. 

Der Ausdruck ,naturwidrige Bewegung" entspricht der stoischen Definition von 
Leidenschaft (πάθος); vgl. z.B. SVF III 377, 378, 462 und 476. Vgl. auch SVF III 
389 (Referat von Stobaios; Übers. Long/Sedley): „Der Ausdruck ‚wider die Natur’ 
wird in der Umschreibung der Leidenschaft verwendet, da die Leidenschaft sich 
im Gegensatz zu richtigen, naturgemäßen Vernunft abspielt.“ 

Vgl. z.B. Ex 23,12; Lev 23,3. Zu Philons Verstandnis der Sabbatruhe siehe auch 
Cher. 86-90; vgl. F. CALABI, „Le repos de Dieu chez Philon d'Alexandrie", in: B. 
DECHARNEUX / S. INOWLOCKI (Hg.), Philon d'Alexandrie. Un penseur à l'intersection 
des cultures gréco-romaine, orientale, juive et chrétienne (Turnhout 2011) 185-204; D. 
LANZINGER, ,,,A Sabbath Rest for the People of God’ (Heb 4.9): Hebrews and 
Philo on the Seventh Day of Creation”, NTS 64 (2018) 94-107. 

Dies ist der pythagoreischen Zahlensymbolik entnommen. Den besonderen 
Vorrang der Zahl Sieben (inklusive ihrer mathematischen Eigenschaften) erörtert 
Philon ausführlich in Opif. 89-128. 

Konkret gemeint ist das Sprachvermögen. Zum philosophischen Hintergrund 
siehe unten § 83 und die dortige Anmerkung. 

Hier spielt Philon auf Eur. Bacch. 386 an (ἀχαλίνων στομάτων [...] τὸ τέλος 
δυστυχία). [N.] 
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Philon zahlt hier den Verstand als siebte Kraft, weil er die positive Konnotierung 
der Zahl Sieben herausstellen will. Sonst (z.B. Opif. 117) rechnet er dagegen mit 
sieben vernunftlosen Seelenteilen (fiinf Sinne, Sprachwerkzeug und Zeugungs- 
organ), die vom Verstand als ihnen übergeordnete Kraft regiert werden. 

Hier klingt bereits die Abrahamserzählung an, denn Vaterland, Verwandtschaft 
und Haus sind die drei Dinge, die Abraham zurücklassen soll (vgl. Gen 12,1 und 
unten 8 62). 

Gen 6,9. Das wörtliche Zitat auch in Deus 117. 

Diese Definition findet sich in der antiken Philosophie des Öfteren, so z.B. bei 
Antisthenes (Frag. 44b Caizzi), Chrysipp (SVF II 224), Poseidonios (Frag. 309a 
Theiler), Epiktet (Diss. II 9,2), Dion Chrysostomos (Or. 36,19); der Sache nach 
auch Aristoteles (Pol. 12 [1253a10]) und Cicero (Leg. I 22). Mit λογικός ist die Fà- 
higkeit zum Sprach- und Vernunftgebrauch gemeint. 

Hier liegt ein Wortspiel vor, das im Deutschen nicht adäquat übersetzt werden 
kann: Das Verb für „weiterhin etwas tun" (διατελέω) ist etymologisch verwandt 
mit τέλειος „vollendet“. Durch dieses Aufgreifen der Wortwurzel kann Philon 
den biblischen Begriff erklären. 

Gemeint ist die zweite Dreiergruppe von biblischen Gestalten (Abraham, Isaak, 
Jakob), wovon sich nur Philons Ausführungen zu Abraham erhalten haben. 

Vgl. dazu auch die Darlegung der prototypischen Funktion Abrahams in Abr. 
272-275. 

Es folgt eine von Philon stark dramatisierte Nacherzählung der Sintflutgeschich- 
te (Gen 6-8). Er interessiert sich dabei weder für die Herstellung der Arche - die- 
se wird überhaupt nicht erwähnt - noch für deren Landung am Berg Ararat und 
den anschließenden Gottesbund, sondern widmet sich fast ausschließlich einer 
Beschreibung der Zerstörung, die als Kontrastfolie zur Rettung des Gerechten 
Noah dient. Zu Philons Darstellung der Sintflut vgl. auch Anm. 42 im Beitrag 
von Simone Seibert in diesem Band. 

Anspielung auf die Schilderung periodisch wiederkehrender Fluten in Platons 
Timaios (22c-23b); dort überlebenden jeweils die auf den höchsten Bergen Woh- 
nenden, während in den tiefer gelegenen Regionen alle zugrunde gehen. [N.] 
Hier dürfte die Vorstellung des „äußeren Meeres“ (gegenüber den „inneren 
Meeren": Mittelmeer und seine Teil-Meere) vorschweben. [N.] 

Dies entspricht freilich nicht der biblischen Erzáhlung, nach der von jeder Tierart 
ein Paar gerettet wird (Gen 6,19f.). Philon konstruiert hier einen starken Gegen- 
satz zwischen der Rettung Noahs und der Vernichtung aller anderen Lebewesen. 
Dies ist Philons Deutung des Auftrags Gottes an den Menschen in der Schóp- 
fungsgeschichte, sich die Erde untertan zu machen (Gen 1,28; vgl. Opif. 83). Von 
„Sklaven“ ist dort freilich nicht die Rede. 

Zu den Bezeichnungen s.o. 8 33-35. 

Ähnlich äußert sich Philon auch in Praem. 22{., wo er außerdem Noah mit Deuka- 
lion aus der griechischen Mythologie gleichsetzt, der ebenfalls eine Sintflut über- 
lebte. 

Die τρόποι ψυχῆς sind ein Lieblingsmotiv in Philons allegorischen Auslegungen. 
Teils sind damit (wie hier) verschiedene , Typen" von seelischen Dispositionen 
gemeint, teils aber auch verschiedene widerstrebende Kräfte innerhalb der glei- 
chen Seele (so in § 147 und v.a. 223). Eine konkordante Übersetzung ist nicht 
möglich. 

Die erste Dreiergruppe erfährt hier eine abschließende Systematisierung, für die 
Philon in Kauf nimmt, mit der negativen Charakterisierung Enoschs bzw. der 
Hoffnung seiner eigenen positiven Darstellung in § 7-16 zu widersprechen. 
KRAUS REGGIANI 1979, 242 Anm. 25, verweist darauf, dass es für Philon typisch 
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ist, in Zusammenfassungen die Elemente in umgekehrter Reihenfolge aufzufüh- 
ren (so auch Legat. 78-92). 

Es handelt sich um einen Seitenhieb auf die „heiligen Kämpfe“ bei den Olympi- 
schen Spielen, über die sich Philon in Agr. 113-119 ausführlicher äußert. Diese 
sportlichen Wettkämpfe sind in seinen Augen erstens brutal und daher als un- 
ethisch abzulehnen, und zweitens lächerlich, da der Mensch hierbei auf Leistun- 
gen stolz ist, die viele Tierarten besser oder schneller können. Deshalb ist die 
„Kernkompetenz“ des Menschen nicht die körperliche Ertüchtigung, sondern die 
geistige. 

Zur Orakelsemantik vgl. den Beitrag von Matthias Adrian in diesem Band. 

Ex 3,15. 

Das ist deswegen bemerkenswert, weil Gott als das Seiende per definitionem nicht 
relativ ist (vgl. Mut. 27). 

In Mut. 11-13 macht Philon noch schärfer deutlich, dass Gott nicht nur keinen 
Namen braucht, sondern dass kein Name dem unerkennbaren Wesen Gottes an- 
gemessen ist (vgl. auch Mos. I 75f.); daher kann es sich bei der zitierten Bezeich- 
nung nur im uneigentlichen Sinne um einen Namen handeln. 

Diese Dreiteilung des Tugenderwerbs findet sich bereits bei Platon (Men. 70a) 
und Aristoteles (Eth. Nic. 110 [1099b9f.]; X 10 [1179b20f.]; Diog. Laert. V 18); vgl. 
außerdem Isokrates, Or. 15,187-191, der zwar Begabung als wichtiger einschätzt 
als Lernen und Übung, aber letztlich wie Philon das Zusammenspiel aller Aspek- 
te für das Optimum hält. Für die römische Literatur lässt sich auf Cic. Arch. 1,1 
verweisen. Vgl. BIRNBAUM 2010 und BITTRICH 2012 zur Stelle. 

Die drei Chariten (griechisch) bzw. Grazien (lateinisch) sind die Göttinnen der 
Anmut. Über ihre Herkunft und ihre Namen gibt es verschiedene Überlieferun- 
gen. Nach der wirkmächtigsten Quelle, nämlich Hesiods Theogonie (907-909), 
heißen sie Euphrosyne, Aglaia und Thaleia und sind Töchter von Zeus und Eu- 
rynome. Sen. Benef. 13,8-10 bezeugt, dass bereits Chrysipp eine ausführliche phi- 
losophische Deutung dieses mythischen Motivs vorgenommen hat; daher könnte 
es sein, dass Philon den Zusammenhang zwischen den Chariten und den drei 
Formen des Tugenderwerbs aus einer Tradition übernommen hat (so BIRNBAUM 
2010, 88-91). 

Im Griechischen heißt das Verb charizomai — der Name „Chariten“ wird also 
durch eine Etymologie erklärt. 

Siehe oben Anm. 16. 

Ex 19,6. Im ursprünglichen Kontext des Zitats wird Mose von Gott am Sinai 
aufgetragen, dem Volk Israel diese Bezeichnung zu übermitteln. Zur Bezeich- 
nung Israels als priesterlich und königlich vgl. auch unten 8 98. 

Philon leitet den Namen ab von hebräisch ra'ah (MN) „sehen“ und el (ὯΝ) , Gott" 
(so ófter in seinem Werk: Leg. II 34; Deus 144; Conf. 146; Congr. 51; Fug. 208; Mut. 
81; Somn. I 129.171; II 44.173.279; Praem. 44; Legat. 4). Die Bibel selbst erklart den 
Namen dagegen als ,Gottesstreiter" (von sarah [MMW] „streiten“ — vgl. Gen 
32,29). 

Philon übernimmt hier die Terminologie der stoischen Seelenlehre, der zufolge 
das ἡγεμονικόν den obersten Seelenteil bildet. 

Bereits Aristoteles schreibt, dass der Verstand für die Seele die gleiche Funktion 
habe wie die Sehkraft für den Kórper (vgl. Eth. Nic. 1 4 [1096b28f.]; ahnlich Top. I 
15 [108a11]). Philons besondere Hochschátzung der Sehkraft und deren Über- 
ordnung über die anderen Sinne kommt an zahlreichen Stellen in seinem Werk 
zum Ausdruck (so z.B. in der vorliegenden Schrift in 8 150-166). 

Philon verwendet hier wohl ein von Homer her geläufiges Bild: In Il. VIII 18-26 
will Zeus den anderen Góttern seine Macht demonstrieren, indem er behauptet, 
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er kónne sie alle (samt Erde und Meer) an einer goldenen, am Himmel aufge- 
hàngten Kette nach oben ziehen. Dass Philon bei griechischen Mythen Anleihe 
nimmt, ist ungewóhnlich, doch passt hier das Bild von der Kette gut zu seiner 
eigenen Metapher vom Bergsteigen. 

Die hier implizit angekündigten Fortsetzungsschriften über Isaak und Jakob sind 
nicht erhalten. Dass sie tatsáchlich existierten, belegt der Rückverweis in der auf 
diese fehlenden Werke folgenden Schrift über Joseph (Jos. 1). Die Schriften sind 
bei keinem anderen antiken Autor erwahnt, also wahrscheinlich schon sehr früh 
verloren gegangen. Eine Zusammenfassung zu allen drei Patriarchen (die im Fal- 
le von Isaak und Jakob ausführlicher sind als hier) findet sich in Praem. 24-51. 
Also mit Abraham. 

Vgl. Kapitel 7.3 der Einleitung. 

Philon scheint hier die Ebene der biblischen Erzählung mit der abstrakt- 
philosophischen Ebene zu mischen. Er listet daher alle denkbaren Anordnungen 
auf, auch wenn an Abraham nie eine schriftliche Anordnung Gottes erging. 
Philon paraphrasiert und erklárt im Folgenden Gen 12,1-5. Übersprungen wird 
die Segensverheißung Gottes, da sie weder zum Thema der wörtlichen Deutung 
(Tugend) noch demjenigen der allegorischen (Gotteserkenntnis) etwas beitragt. 
Zu Philons Auslegung von Abrahams Wanderungen vgl. zuletzt A. WYPADLO, 
,Die philosophisch-allegorische Deutung der Migration des Abraham durch Phi- 
lo von Alexandrien in De Virtutibus 211-219 und in De Abrahamo 68-88. Migrati- 
on als monotheistischer Erkenntnisprozess”, in: R. VON BENDEMANN / M. TIWALD 
(Hg.), Migrationsprozesse im ältesten Christentum. BWANT 218 (Stuttgart 2018) 99- 
122. 

Gen 12,5 LXX erwáhnt als Begleiter Abrahams seine Frau Sara, seinen Neffen Lot 
sowie „jede Seele, die sie in Haran erworben hatten". Philon hingegen macht aus 
Abraham einen Einzelkampfer: Dies soll nicht nur dessen heroische Tugenden 
unterstreichen, sondern eignet sich auch besser für die nachfolgende allegorische 
Interpretation der Stelle, wo es um die wahre Gotteserkenntnis geht — nach Phi- 
lon eine Pioniertat Abrahams. 

Im Kontext sind wohl die Menschen gemeint; eine Übersetzung als Neutrum 
ware aber ebenfalls denkbar. 

Vgl. Gen 11,31. Philon ordnet der biblischen Stadt Haran ein gleichnamiges Volk 
zu, das aber tatsächlich nicht existierte. Die Vokabel Χαρραῖοι findet sich nur bei 
Philon. 

Gemeint ist Abrahams Umsiedlung nach Kanaan, auf die in 8 85 eingegangen 
wird. 

Philon geht davon aus, dass seine allegorische Schriftauslegung festen Regeln 
folgt (ähnlich Somn. I 73.102; II 8; Spec. 1287; Prov. Π 41), allerdings formuliert er 
an keiner Stelle aus, worin diese bestehen. 

Die Chaldäer, ursprünglich ein babylonischer Volksstamm, wurden in hellenisti- 
scher Zeit (auch schon bei Herodot; vgl. Hdt. I 181,5. 183) zum Inbegriff für die 
babylonischen Priester, denen v.a. die Tátigkeitsbereiche der Astrologie, Magie 
und Wahrsagerei zugeschrieben wurden. Vgl. z.B. Dan 2,1-12; 44; 5,7 sowie Di- 
od. II 29-31. Die hier vorgetragene Auslegung von Abrahams Auswanderung 
aus Chaldaa findet sich in Philons Werk mehrfach, vgl. Cher. 4f., Mut. 66f., Gig. 
62, Migr. 178, Her. 96-99, Somn. I 47-60. Zu Philons Verwendung des Begriffs 
„Chaldäer” vgl. C.-K. WONG, ,,Philo’s Use of Chaldaioi", SPhiloA 4 (1992) 1-14. 
Das ausgefallene Wort xaAadaileıv wurde vermutlich von Philon geprägt (ist 
jedenfalls vor ihm nicht belegt und wird auch nach ihm äußerst selten verwen- 
det) und wird deshalb hier ebenfalls mit einer Neubildung wiedergegeben. 
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Die astrologischen Kompetenzen Abrahams sind in der Antike ein Standardto- 
pos. Nach einigen Quellen soll er den Agyptern Astrologie beigebracht haben, 
und es gibt Hinweise, dass sogar astrologische Biicher unter dem Namen Abra- 
hams kursierten; vgl. dazu R. LEICHT, Astrologumena Judaica. Untersuchungen zur 
Geschichte der astrologischen Literatur der Juden. TSMJ 21 (Tübingen 2006), 11-17. 
Vor diesem Hintergrund stellt Philons Version eine Gegenposition dar, insofern 
er gerade die Abwendung Abrahams von der Astrologie herausstellt. 

S.o. Anm. 69. Der Auswanderungsauftrag Gottes erreichte Abraham allerdings 
nach Gen 12,1-4 erst in Haran. Philon harmonisiert dies mit Gen 11,31, wonach 
die Wanderung in Chaldàa beginnt, um die Pointen seiner allegorischen Ausle- 
gung erreichen zu kónnen. 

Philon leitet den Städtenamen Haran von hebr. hor (1) „Höhle“ ab; so auch in 
Somn. I 41f.; Migr. 188; Fug. 45. 

Gen 12,7 (vgl. auch Gen 18,1). Wórtlich: „Gott wurde von Abraham gesehen". 
Der Sache nach gemeint ist „Gott erschien dem Abraham", denn ὤφθη ist in der 
LXX terminus technicus für eine Gotteserscheinung. Für die Übersetzung wurde 
hier eine Zwischenlósung gewählt, damit Philons Erklärung in 8 80 im Deut- 
schen verstehbar bleibt. 

Bei dem Wort ἀχλύς könnte Philon die Ilias-Episode vorgeschwebt haben, in der 
die Göttin Athena dem griechischen Helden Diogenes ebenfalls diese ἀχλύς 
nimmt, damit er auf dem Schlachtfeld vor Troja ihm begegnende Gótter erken- 
nen kann (Hom. Il. V 121-128). [N.] 

S.o. Anm. 81. 

Vgl. Gen 17,5. In der Bibel steht die Namensänderung allerdings nicht im Zu- 
sammenhang mit Abrahams Wanderungen, sondern mit dem Bundesschluss und 
dem Beschneidungsgebot. 

Da das Griechische im Gegensatz zum Hebräischen den Hauchlaut („h“) nicht 
als eigenen Buchstaben schreibt, wird das Alpha verdoppelt; der Name wird also 
von Ἄβραμ zu Ἀβραάμ geändert. 

Philon leitet den Namen ab von hebr. ab (AN) „Vater“ und dem Verb ram (05) 
„erhoben sein". Das entsprechende griechische Wort μετέωρος „in der Höhe be- 
findlich" wird im Plural auch für Himmelskórper verwendet, was die Assoziati- 
on mit der chaldäischen Astronomie ermöglicht. Diese etymologische Erklärung 
der Namensänderung findet sich ausführlich in Mut. 66-76. Dort stellt er einen 
Zusammenhang her zur stoischen Einteilung der Philosophie in Logik, Physik 
und Ethik und versteht die Namensänderung Abrahams als dessen Wendung 
von der Physik zur Ethik. Weitere Erwahnungen der etymologischen Herleitung 
in Cher. 4.7 und Gig. 62-64. 

Der Name Abraham wird hier abgeleitet von hebr. ab (AN) „Vater“ sowie von 
den Wurzeln bhr (172) „auswählen“ und hmh (MAT) ,,larmen”. Siehe auch unten 
8 99 mit Anmerkung. 

Philon verwendet hier eine Unterscheidung der stoischen Sprachphilosophie: 
Der endiathetos logos bezeichnet einen Gedanken, der als solcher im menschlichen 
Geist existiert, ohne notwendigerweise ausgesprochen werden zu müssen. Die 
explizite sprachliche Artikulation des Gedankens heißt dann prophorikos logos. 
Philons Pointe ist, dass der ausgesprochene Gedanke einen inneren, geistigen 
voraussetzt — was ein Modell dafür ist, dass die sichtbare Welt einen unsichtba- 
ren Schópfer und Lenker haben muss. 

Vgl. Gen 12,9. Von dem nachfolgend genannten Herumirren weifs die Bibel 
allerdings nichts, es handelt sich um eine Dramatisierung Philons. Im Übrigen 
ignoriert Philon hier vóllig, dass das Ziel der Reise das verheifene Land Kanaan 


94 


95 


96 


97 


98 


99 


100 


101 


102 


103 


104 


105 


106 


Anmerkungen zur Ubersetzung 135 


ist. Das spiegelt Philons Diasporaperspektive: Für ihn ist auch eine Wallfahrt 
zum Tempel eine Reise in die Fremde (Spec. 168). 

Gemeint ist das menschliche Denkvermögen im Allgemeinen (im Unterschied zu 
demjenigen der Einzelperson Abraham). 

Philon verweist hier auf kontroverse Diskussionen um die Figur Abrahams, 
deren Inhalte uns nur noch durch indirekte Zeugnisse zugänglich sind: Aus QG 
IV 60 ist z.B. erkennbar, dass Abraham bei manchen Zeitgenossen aufgrund von 
Gen 20,2 als Mensch ohne moralisches Rückgrat galt. Auch Abr. 178-183 deutet 
auf eine Kontroverse um Abrahams Tugendhaftigkeit hin. 

Philon paraphrasiert im Folgenden Gen 12,10-20, übergeht dabei aber ein signi- 
fikantes Detail: Nach der biblischen Überlieferung gibt Abraham Sara als seine 
Schwester aus, um nicht ihretwegen getötet zu werden. Diese Notlüge passt of- 
fenbar nicht so recht in das Bild eines tugendhaften Abraham, das Philon hier 
zeichnen will. Umgekehrt kann der Pharao dadurch als moralische Kontrastfolie 
dargestellt werden, denn sein Vergehen besteht nicht nur in einem Irrtum (wie in 
der biblischen Vorlage), sondern in einer bewussten Verletzung des Gastrechts. 
Die geographische Bezeichnung „Syrien“ umfasst zu Philons Zeiten auch das 
Gebiet von Palästina (vgl. auch § 133). 

Alternativübersetzung: „die Winde führten zu ertragreicher Saat und ließen sie 
durch die geeignete Temperatur gedeihen“. Gemeint ist in beiden Fällen die jähr- 
liche Nilflut. 

Ob die Ehe wirklich so rein blieb, wie Philon dies hier behauptet, kann ange- 
sichts von Gen 12,19 angezweifelt werden. 

Die Charakterisierung Israels als königliches und priesterliches Volk fand sich 
bereits oben in 8 56. Wie sich Philon diese Rolle Israels vorstellt, bringt er poin- 
tiert in Spec. II 163 auf den Punkt: „Das Verhältnis, das ein Priester zu seiner 
Stadt hat, hat das Volk der Juden zur ganzen Welt.” Vgl. auch Fug. 42; Spec. 1243; 
Mos. 1149. 

Diese φυσικοὶ ἄνδρες erwähnt Philon auch an anderen Stellen: Opif. 132; Mos. II 
103; Spec. III 117; Post. 7. Philon gibt hier also eine ihm schon vorliegende Deu- 
tung wieder. Uber die Bedeutung von φυσικός bei Philon ist viel gerätselt wor- 
den. Vermutlich bezieht sich der Terminus nicht auf die Methode, sondern auf 
den Inhalt der Schriftauslegung, da nach stoischer Einteilung zur Physik auch 
die Seelenlehre gehört; vgl. dazu S. DI MATTEL, „Moses’ Physiologia and the Mea- 
ning and Use of Physikös in Philo of Alexandria’s Exegetical Method“, SPhiloA 
18 (2006) 3-32. 

Vgl. oben 8 83. KRAUS REGGIANI 1979, 246 Anm. 47, weist auf das Problem hin, 
dass Philon oben den Eindruck erweckte, die etymologische Deutung sei seine 
eigene. Hier ist jedoch erkennbar, dass schon vor ihm (oder mindestens zeit- 
gleich neben ihm) existierte. 

Diese Namensübersetzung ist zutreffend. Die Namensänderung von Sarai zu 
Sara (vgl. Gen 17,15) erwähnt Philon in dieser Schrift nicht, erörtert sie aber in 
Mut. 77-80. Zu Philons Verwendung von ,chaldàisch" statt „hebräisch” siehe 
oben Anm. 8. 

Gemeint ist eine allegorische Entsprechung: Mann (wörtliche Ebene) = Gedanke 
(allegorische Ebene). 

Nach COLSON 1984, 597f. (zustimmend KRAUS REGGIANI 1979, 247 Anm. 49) 
beginnt hier eine bis § 102 reichende Kritik einer Position, die Philon nicht selbst 
vertritt. Dafür spricht insbesondere, dass Philon Sara auch in Cher. 7-10 mit der 
Tugend identifiziert. 

Im Hintergrund dieser Erörterung steht eine sprachphilosophische Frage (die 
paradigmatisch in Platons Kratylos diskutiert wird), nämlich ob sprachliche Be- 
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nennungen eine natürliche Richtigkeit haben oder auf bloßer Konvention beru- 
hen. Hier wird aus pragmatischen Gründen das Letztere vorausgesetzt, da sonst 
die Auslegung nicht funktionieren würde (ähnlich in Fug. 51f.; vgl. L. BAYNES, 
„Philo, Personification, and the Transformation of Grammatical Gender”, SPhi- 
loA 14 [2002] 31-47). Vgl. aber Opif. 149f., wo Philon davon ausgeht, dass Adam 
die Dinge so benannte, „dass an ihrer Benennung zugleich auch ihr Wesen er- 
kannt werden konnte", und auch Philons etymologische Ableitungen basieren 
auf der Annahme, dass Benennungen etwas über das Wesen der benannten Sa- 
che aussagen. Siehe auch den Beitrag von Simone Seibert in diesem Band S. 203. 
Dies entspricht Philons allegorischer Deutung von Ägypten als Land des Kör- 
perhaften, wie sie auch in anderen Schriften zum Ausdruck kommt; vgl. dazu 
ausführlich PEARCE 2007, 81-177. 

Die angebliche Ungastlichkeit der Ägypter ist ein griechisches Stereotyp; vgl. die 
Sammlung der Belege bei PEARCE 2007, 182-186. 

Es folgt eine Paraphrase von Gen 18,1-15. Zu Philons nachfolgender Auslegung 
vgl. ALEXANDRE 1998; J. CAZEAUX, „Le repas de Mambre dans le «De Abrahamo» 
de Philon“, in: M. QUESNEL (Hg.), Nourriture et repas dans les milieux juifs et chre- 
tiens de l'Antiquité (FS C. Perrot). LeDiv 178 (Paris 1999) 55-73. 

Im biblischen Text ist lediglich von „drei Männern“ die Rede (Gen 18,2). Philon 
lässt indessen von Anfang an keinen Zweifel daran, dass es sich hier um göttli- 
che Besucher handelte. In ähnlicher Weise spricht Josephus von „Engeln“ (Ant. I 
196). Im Fragment De Deo deutet Philon auch das Geschlecht der drei Besucher in 
allegorischer Weise: „Denn das Weibliche, das Leidende, ist die Materie, das 
Männliche aber der Weltschópfer" (Deo 3, Übers. SIEGERT 1988, 34). 

Philon übergeht hier, dass das Kalb nach Gen 18,8 mit Milch und Butter serviert 
wurde, denn dies hätte sich nicht mit seiner These vertragen, dass sich bereits 
Abraham an das Gesetz hielt (vgl. Ex 23,19 und Dtn 14,21). 

Philon wechselt hier kurzzeitig von der wörtlichen auf die überzeitliche Ebene. 
Nach Gen 18,15 war der Grund dafür nicht Scham, sondern Angst; so auch 
Philon selbst unten § 206. 

Die Vorstellung, die drei Gäste hätten wirklich gegessen und getrunken, bereite- 
te auch anderen Autoren Schwierigkeiten: Vgl. Josephus, Ant. I 197, und Justin, 
Dial. 57. Zur Vorstellung, dass Engel Nahrungsaufnahme simulieren, vgl. auch 
Tob 12,19. In QG IV 9 erklärt Philon die Stelle symbolisch: Die „Nahrung“ Gottes 
ist die Frömmigkeit derer, die auf ihn vertrauen. 

Die Mittagszeit ist auch in paganer Auffassung eine besonders „göttliche“ Zeit; 
sie ist die Zeit des Pan (vgl. Theokr. Id. 1,15-17); vgl. auch den ,,Mittagsdamon” 
in der Septuaginta. [N.] 

Wie Philon sich dies vorstellt, ist nicht ganz klar. Vermutlich denkt er an einen 
doppelten Schattenwurf bei zwei von verschiedenen Seiten auf denselben Kórper 
treffenden Lichtquellen. 

Philon verwendet hier den aus der antiken Rhetorik stammenden Begriff der 
Katachrese (vgl. z.B. vgl. Quint. Inst. VIII 6,34-36). Eine solche liegt dann vor, 
wenn ein Begriff im uneigentlichen Sinne verwendet wird, d.h. um eine Sache zu 
bezeichnen, auf die er eigentlich nicht passt, aber für die es keine bessere Be- 
zeichnung gibt (wie z.B. die „Beine“ eines Stuhls). Philon verwendet dies (wie 
auch den ebenfalls aus der Rhetorik stammenden Begriff ,, Allegorie") gerne als 
hermeneutisches Instrument, um „unsachgemäße“ Aussagen über Gott vermei- 
den zu kónnen. Vgl. dazu D. T. RUNIA, , Naming and Knowing: Themes in Phi- 
lonic Theology with Special Reference to the De mutatione nominum", in: R. VAN 
DEN BROEK / T. BAARDA / J. MANSFELD (Hg.), Knowledge of God in the Graeco-Roman 
World. EPRO 112 (Leiden u.a. 1988) 69-92; J. WHITTACKER, ,,Catachresis and Neg- 
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ative Theology: Philo of Alexandria and Basilides“, in: S. GERSH / C. KANNEN- 
GIESSER (Hg.), Platonism in Late Antiquity. CJAn 8 (Notre Dame, IN 1992) 61-82. 
Die Selbstvorstellung Gottes als „Ich bin, der ich bin" in Ex 3,14 wird in der LXX 
mit „Ich bin der Seiende” übersetzt. 

Philon leitet θεός (Gott) von τίθημι (setzen) ab (so auch in Conf. 137; Mut. 29); 
eine Etymologie, die sich bereits bei Herodot (II 52) findet. 

Diese Deutung der Stelle bietet Philon auch in Deo 4-6. Das Modell von Gott und 
seinen Kräften verwendet Philon auch sonst öfter (Opif. 75; Spec. 1307; Mos. I 99; 
Conf. 169-176; Cher. 27f.; Fug. 68-70; Leg. 195; III 73; Deus 110; Plant. 86{.; Sobr. 55; 
Her. 22f.; Mut. 19-24; Somn. I 160-163; QE II 68); er erklärt damit u.a. die Cheru- 
bim links und rechts des Gottesthrones (Ex 25,22) und Formulierungen, bei de- 
nen Gott von sich im Plural spricht (Gen 1,26; 3,22). Dieses Modell des Monothe- 
ismus ist allerdings nicht spezifisch jüdisch: Es findet sich auch in der pseudo- 
aristotelischen Schrift „Über die Welt” (Mund. 398), die sich den Herrschaftsbe- 
reich Gottes analog zum persischen Königshof vorstellt, mit einem Herrscher, 
der die Ausführung seiner Befehle an Untergebene delegiert. 

Philon übernimmt hier eine Terminologie, die bei den antiken Mysterienkulten 
(insbesondere in Eleusis) geläufig war: Dort konnte man zunächst in die kleinen 
und dann in die großen Mysterien initiieren lassen. Philon lehnt solche heidni- 
schen Kulte zwar entschieden ab (vgl. Spec. I 319-323), bedient sich aber ihres 
Sprachgebrauchs, um damit die Einführung in den tieferen Sinn der Schrift zu 
bezeichnen. Für Mysterienterminologie finden sich bei Philon relativ viele Beleg- 
stellen (Übersicht bei RIEDWEG 1987, 70-115), deren wichtigste Cher. 42-49 ist, wo 
er schreibt, er sei selbst durch Mose in die großen Mysterien eingeweiht worden, 
und Jeremia habe ihm als Hierophant gedient. Eine Verbindung von Allegorie 
und Mysterien findet sich bereits in der rhetorischen Theorie (Ps.-Demetrius, 
Eloc. 101); eine allegorische Hermeneutik, die beim Mysterienkult Anleihe 
nimmt, ist schon im 4. Jh. v. Chr. belegt (P.Derveni XXIII 1-3). 

Es handelt sich um eine erstmals bei Platon (Phaid. 99d) belegte Redewendung 
zur Bezeichnung einer suboptimalen Lösung (vgl. auch Somn. I 44.180; Decal. 84). 
Der Begriff περίβολος steht in der LXX für den Tempelbezirk oder dessen Au- 
ßenmauern; vgl. z.B. 1 Makk 14,48; 2 Makk 1,15; Sir 50,2; Ez 40,5. 

Das Zitat ist Gen 18,3 entnommen. 

Gen 18,10. Philon verwendet teils andere Vokabeln, ohne das Zitat syntaktisch 
oder inhaltlich zu verändern. 

Vgl. unten § 142, wo Philon an seine Deutung der drei Gaste Abrahams an- 
knüpft. 

Es folgt eine Paraphrase von Gen 19,1-29. Der biblische Text legt einen Schwer- 
punkt auf die Rettung von Abrahams Neffe Lot aus dem untergehenden Sodom. 
Dieser Aspekt der Erzahlung wird von Philon vollstándig ausgeblendet, da die 
biblische Darstellung des gerechten Lot nicht dazu passt, dass Philon ihn spáter 
als wankelmütigen Streitstifter charakterisiert (vgl. unten 8 209—224). Der Fokus 
liegt hier allein auf dem bósen Treiben der Bewohner von Sodom und der da- 
rauffolgenden Bestrafung. 

Es handelt sich hier nicht um eine offizielle Bezeichnung (zum Provinznamen 
wurde sie erst nach dem Bar-Kochba-Aufstand) und wohl auch nicht um eine 
Selbstbezeichnung der dortigen Bewohner, sondern der Terminus spiegelt die 
Sicht der griechischen Geographie wider. Nach Hdt. III 5,1 erstreckt sich das pa- 
lästinische Syrien von Phónizien bis Gaza. Anders als an unserer Stelle verwen- 
det Philon den Begriff in Prob. 75 auch für seine Gegenwart. 

Es handelt sich um ein Zitat des griechischen Komódiendichters Menander (Frag. 
670 KASSEL-AUSTIN), das von Philon auch in Mos. II 13 zitiert wird. 
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath 


Die Idee, dass homosexuelle Praktiken das Hauptlaster waren, um dessentwillen 
Sodom zerstört wurde, ist wohl durch Gen 19,4-9 inspiriert. Im Alten Testament 
werden homosexuelle Praktiken grundsätzlich abgelehnt (vgl. Lev 18,22). Auch 
im griechischen Kulturkreis war Homosexualität zwischen erwachsenen Män- 
nern verpönt, denn die Übernahme des rezeptiven Parts galt als unmännlich. 
Üblich war hingegen der Verkehr zwischen einem erwachsenen Mann und ei- 
nem ihm schutzbefohlenen Minderjährigen. Doch gab es in der Philosophie Ten- 
denzen, Homosexualität grundsätzlich als widernatürlich zu betrachten und zu 
tabuisieren (Plat. Leg. I 636c; VIII 838e). Für die Stoiker lag der einzige für einen 
Philosophen legitime Zweck von Sexualität in der Kinderzeugung und nicht im 
Lusterwerb. 

Diese Wendung findet sich vor Philon nur bei Hdt. I 105,4 und bezeichnet dort 
vermutlich intersexuelle Menschen (vgl. ebd. IV 67,2: ἀνδρόγυνοι). Philon nutzt 
den Begriff zur Diffamierung transsexueller Verhaltensweisen (vgl. Spec. I 325; 
III 37; Prob. 124; Contempl. 60). 

Geschlechtsverkehr soll nach Philon ohnehin nur zur Erzeugung von Nachkom- 
menschaft und nicht zum Lustgewinn erfolgen (vgl. auch unten 8 249; los. 43; 
Mos. 128; Spec. III 34-36.113; QG IV 86) - eine Haltung, die er mit Josephus (Ap. II 
199; Bell. II 161), aber auch mit den Stoikern teilt. 

Gemeint ist die spezielle geologische Beschaffenheit des Gebietes am Toten 
Meer, wo bis heute Schwefel und andere Chemikalien gewonnen werden. Vgl. 
auch die ähnlichen Hinweise in Mos. II 56, Jos. Bell. IV 483-485. Bemerkenswert 
ist, dass auch Tacitus die Legende kennt, der Zustand der Region gehe auf eine 
Zerstórung zurück (Hist. V 7). 

Gemeint ist entweder Zoar (s.u. § 145 und 166) oder aber die für ihre Fruchtbar- 
keit bekannte Region von Jericho. 

Vgl. Gen 19,1. Vgl. auch Jos. Ant. I 198: Von den drei Besucher habe nur einer 
den Auftrag zur Geburtsankündigung erhalten, die beiden anderen hingegen 
den Auftrag zur Zerstórung Sodoms. 

Die Frage der Vereinbarkeit von Gott und dem Bósen thematisiert Philon auch in 
Opif. 72-75 in ahnlicher Weise. 

Dass es sich um fiinf Stadte handelte, ist eine wesentliche Voraussetzung fiir die 
nachfolgende allegorische Auslegung - die allerdings nicht im biblischen Text 
steht (Strab. XVI 2,44, erwähnt dagegen eine lokale Überlieferung, nach der es 13 
Städte gewesen sein sollen). Philon nimmt hier wohl Anleihe bei der Auflistung 
von fünf Königen in Gen 14,2. Mit der unversehrten Stadt ist Zoar (LXX: Segor) 
gemeint, wo Lot den Untergang der übrigen Städte überlebte (vgl. Gen 19,19-22 
sowie unten § 166 mit Anm.). 

Erneuter Rückgriff auf das Modell der Mysterienkulte, vgl. oben § 122. 

So auch schon Heraklit, Frag. 12B 101a DIELS/KRANZ: ὀφθαλμοὶ γὰρ τῶν ὦτων 
ἀκριβέστεροι μάρτυρες. 

Im Hintergrund steht die Sehstrahltheorie Euklids, nach der das Sehen kein 
rezeptiver Vorgang ist, sondern vom Auge selbst ausgeht, das Sehstrahlen emit- 
tiert und mit diesen die Außenwelt ,,abtastet”. 

Die Vorstellung, dass das Licht um der Sehkraft willen existiert, stammt von 
Platon (Rep. VI, 507e), allerdings findet sich dort kein Verweis auf Gott als dessen 
Schöpfer. Insofern führt Philon hier platonische und biblische Tradition zusam- 
men. 

Vgl. Gen 1,4: Der berühmte Satz aus der Schöpfungserzählung: „Gott sah, dass es 
gut war“ wird erstmals über das Licht gesagt. 
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Das Lob der Sehkraft in § 158f. hat Parallelen zu Platon, Tim. 47. Spezifisch 
jüdisch ist allerdings Philons Zuspitzung, dass die übrigen Geschöpfe allein um 
des Menschen willen geschaffen worden seien. 

Die Liste philosophischer Fragen weist thematisch und terminologisch Parallelen 
zu Platon auf (vgl. Tim. 28a-c; 32c8), wobei insbesondere der gänzlich unbibli- 
sche Begriff δημιουργός ins Auge sticht. 

Die Sehkraft gilt schon bei Platon als philosophisch wertvollster Sinn (Tim. 47a). 
Vgl. auch Opif. 120.147; Deus 45. 

Die Sehkraft ist hier personifiziert vorgestellt. 

Vgl. Gen 19,20. Im Hebräischen handelt es sich um eine Etymologie des Ortsna- 
mens Zoar (von s’r [123] „klein sein"), was in der LXX nicht mehr sichtbar ist 
(dort heißt die Stadt Segor). Eigentlich steht im biblischen Text zwei Mal, dass 
die Stadt klein ist, das zweite Mal allerdings in einem verneinten Fragesatz („Ist 
sie nicht klein?”). Im Hebräischen ist dieser Befund eindeutig, in der LXX hinge- 
gen unterscheiden sich Frage- und Aussagesatz nur im Satzzeichen - das in anti- 
ken Handschriften nicht geschrieben wurde. Philon entscheidet sich hier also für 
eine zwar ursprünglich nicht intendierte, aber grammatisch mögliche Lesung als 
Aussagesatz. Vgl. auch Plant. 113, wo Philon ein Problem der Zeichensetzung 
explizit diskutiert. 

Es folgt eine Paraphrase von Gen 22. 

Von einer Geheimhaltung des göttlichen Auftrags geht auch Josephus aus (Ant. I 
225). 

Man kann vermuten, dass Philon als Angehöriger der gebildeten Oberschicht 
niemals ein Holzscheit auf der Schulter transportierte. 

Der gemeinsame, gleichzeitige Aufstieg wird von Philon in Migr. 166f. gedeutet 
als Gleichwertigkeit der erworbenen und der naturgegebenen Tugend, für die 
Abraham und Isaak allegorisch stehen. 

Wortlich: „auf dem abgekürzten Weg” (ἐπίτομος ὁδός), als der u.a. auch der 
Kynismus im Vergleich zur Stoa bezeichnet wird (vgl. Lukian. Vit. Auct. 11). [N.] 
Zitat von Gen 22,7 (von Philon sprachlich leicht verändert -- die LXX spricht von 
einem „Lamm für das Brandopfer”). 

Nur der Anfang dieser direkten Rede findet sich - nicht ganz wörtlich - in der 
LXX (Gen 22,8), das Weitere ist eine freie Ergänzung Philons. Ein ähnlicher Ge- 
danke findet sich bei Paulus in Rom 4,17f. 

Philon polemisiert hier gegen Exegetenkollegen, deren Namen und Werke uns 
nicht erhalten sind (vgl. NIEHOFF 2011, 95-111). Aus seiner Paraphrase von deren 
Position ist rekonstruierbar, dass es sich um Schriftausleger handelte, die eine 
von Aristoteles begründete und an der alexandrinischen Bibliothek praktizierte 
Methode der Homerauslegung auf die Bibel anwendeten: Nach dieser Methode 
werden schwer verständliche Gebräuche - in diesem Fall die Kindestötung - 
dadurch erklärt, dass auf die Normalität dieser Praktiken in weit zurückliegen- 
den oder geographisch weit entfernten Kulturen verwiesen wird. In dieser frü- 
hen Form einer religionsgeschichtlichen Deutung erscheint Abraham als Vertre- 
ter einer archaischen Religion, die erst durch Mose von solch brutalen Praktiken 
bereinigt wurde. Dies ist freilich für Philon, der bestrebt ist, Abraham als Tu- 
gendvorbild und Verkörperung des mosaischen Gesetzes darzustellen, nicht ak- 
zeptabel. 

Hier ist wohl auf Iphigenie angespielt, die von ihrem Vater Agamemnon geop- 
fert wurde, um den Fortgang des Feldzugs nach Troja nicht zu gefährden, sowie 
vielleicht auch auf die Heraklestochter Makaria, die sich im Krieg der Athener 
und Herakleiden gegen Eurystheus freiwillig opferte. 

Dtn 12,31; das Zitat ist von Philon um die Formulierung „im Feuer” gekürzt. 
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath 


Mit den Gymnosophisten (die Philon auch in Prob. 74.92-97 sowie Somn. II 56 
erwähnt) soll schon Alexander der Große ein philosophisches Gespräch geführt 
haben (Pap. Berol. 13044; Plut. Alex. 64). Über den Gymnosophisten Kalanos 
wird berichtet, dass er sich in einer feierlichen Zeremonie in Anwesenheit Ale- 
xanders und seines Heeres selbst verbrannt und dabei keine Miene verzogen ha- 
ben soll (vgl. Arr. An. ΝΠ 3). 

Der indische Brauch der Witwenverbrennung war im griechischen Kulturraum 
bekannt, wie neben Philon auch Strabon (XV 30; 62) und Diodor (XIX 33) bele- 
gen. 

Philon wechselt hier von der indirekten in die direkte Rede und legt damit das 
Kernargument der Gegner einem fictus interlocutor in den Mund. 

Genau dies ist nach Philon durch die biblische Erzählung über Abrahams Opfer 
erfolgt, daher geht er hier von einem schriftlich verzeichneten Lob aus. 

Vgl. zu στόμασιν [...] ἀχαλίνοις oben Anm. 39. 

Wortlich: „vor ihre ... Münder eine Tür setzen“. 

Der Satz findet sich sinngemäß bei Demosthenes, Or. 37,56. In dem von Philon 
verwendeten Wortlaut ist er sonst erst bei Julian Apostata (Mis. 23) und Libanios 
(Or. 64,48) überliefert. 

Dies ist ein seltener Fall, wo Philon den Begriff πάθος positiv verwendet, ob- 
wohl die Leidenschaften ansonsten in seinem (an die Stoa angelehnten) ethischen 
Konzept in den Bereich des zu Vermeidenden gehören. Damit versucht er wohl 
die Ausnahmesituation Abrahams zu erklären. Entsprechend ist es einer beson- 
deren Betonung wert, dass Abrahams Leidenschaft sogar die besonnene Liebe 
übertrifft - denn normalerweise ist es umgekehrt. 

Im Griechischen wird für „rechtmäßig“ und „unverfälscht” das gleiche Adjektiv 
verwendet. Da es kein deutsches Wort gibt, das alle Aspekte von γνήσιος erfasst, 
lässt sich Philons Sprachspiel nicht übersetzerisch nachahmen. 

Auflistungen berühmter Freundespaare z.B. bei Plut. Amic. 93 E; Lukian. Tox. 10. 
Besonders häufig genannt werden Achill und Patroklos, Orest und Pylades, The- 
seus und Perithoos. 

Dies wird in Euripides’ Iphigenie in Aulis (1549f.) über Agamemnon gesagt. 

Die detaillierten Ritualvorschriften dafür sind im 1. Kapitel des Buches Levitikus 
nachzulesen. 

An anderer Stelle (Migr. 93) vergleicht Philon den literalen Textsinn mit dem 
Körper und den allegorischen mit der Seele und betont zugleich, dass man sich 
um beides kümmern müsse. Im Gegensatz dazu rechnet er unten (8 136) mit der 
Möglichkeit, „die Dinge kórperlos und nackt zu betrachten“. 

Diese Etymologie ist zutreffend (zu Philons Verwendung von „chaldäisch“ statt 
„hebräisch” siehe oben Anm. 8). In Gen 21,6 leitet die Bibel den Namen auch 
selbst in dieser Weise her. 

Bei den Stoikern steht εὐπάθεια für die vernunftgemäße Affektion (im Gegen- 
satz zu den vernunftwidrigen Leidenschaften). Zu den εὐπάθειαι gehören nach 
SVF III 431 die Freude (χαρά), die Achtsamkeit (εὐλάβεια) und die Abwägung 
(βούλησις). Zur Freude als bester der positiven Emotionen vgl. Migr. 156f. (= 
SVF III 436); Mut. 1.131.188; Congr. 36; Praem. 32. 

Seitenhieb auf die griechische Mythologie, in der der Neid der Götter ein häufi- 
ges Erklärungsmuster für menschliches Unglück darstellt. [L.] Vgl. auch ein- 
schlägige Stellen bei Herodot (132,1; III 40,2; VII 10e und 46,4; VIII 109,3). [N.] 
Der Mond ist nach antiker Vorstellung die Grenze zwischen der verganglichen 
und der unvergänglichen Welt, daher kann es „reines“ Licht nur außerhalb der 
Mondumlaufbahn geben. 

Zu dieser Namenserklárung siehe $ 99. 
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Vgl. Gen 18,15. Vgl. die alternative Interpretation dieses Verses oben § 112. 

Der Satz steht entgegen Philons Angabe so nicht in der Bibel. Es handelt sich um 
eine deutlich interpretierende Paraphrase von Gen 18,15b. 

Vgl. das berühmte Gleichnis in Hom. Il. XXIV 527-533, das einen ähnlichen Sach- 
verhalt in umgekehrter Perspektive darstellt: Auf der Schwelle des Zeus stehen 
zwei Pithoi, einer mit Gutem, einer mit Schlechtem - die Menschen, denen es gut 
geht, erhalten aus beiden, die, denen es schlecht geht, nur aus dem mit Schlech- 
tem; nur aus dem mit Gutem aber erhält kein Mensch. [N.] 

Frömmigkeit und Menschenliebe gelten in der Antike als die beiden Grundtu- 
genden (vgl. Einleitung); so auch Philon selbst in Spec. II 63. 

Vgl. Virt. 51, wo Philon die beiden Tugenden als Zwillingsschwestern bezeich- 
net. 

Tatsächlich folgen drei Beispiele. Die Notiz ist interessant, da sie uns etwas über 
den Arbeitsstil Philons verrät: Er schrieb das Werk offensichtlich nicht auf 
Grundlage eines vorher erstellten Konzepts - sonst hätte er hier die genaue Zahl 
angeben können. 

Damit beginnt eine interpretierende Paraphrase von Gen 13,1-12. 

Gemeint ist Lot. 

Von einer solchen negativen Charakterisierung Lots weiß die Bibel nichts (im 
Gegenteil: Er ist der Gerechte, der vor dem Untergang Sodoms gerettet wird). 
Philon stellt ihn dennoch so dar, weil er ihn für seine Auslegung als Kontrastfi- 
gur zu Abraham braucht. 

In der Bibel erfährt man weder etwas über den Verlauf des Streits noch über die 
moralisch-charakterlichen Dispositionen der Parteien. Es wird lediglich Platz- 
mangel als Auslöser angegeben (vgl. Gen 13,6). Philon gibt der Auseinanderset- 
zung eine ethische Pointe. 

Also die vier Kardinaltugenden, die schon in Platons Politeia (IV 427e) zu finden 
sind. [N.] 

Diese dreistufige Güterhierarchie findet sich bereits bei Platon (Leg. III 697b; V 
743e) und Aristoteles (Eth. Nic. 18, 1098b12-16). 

Diese philosophische Ausbuchstabierung von Gen 13,9 findet sich auch in Migr. 
13. 

Es folgt eine Paraphrase von Gen 14. 

Die Verbindung von Überfluss und Übermut findet sich öfters in der griechi- 
schen Literatur und hat daher wohl den Status eines geflügelten Wortes: Vgl. 
Thgn. 153 (Τίκτει τοι κόρος ὕβριν); Sol. Frag. 6 West; Pind. O. 13,10. Vgl. auch 
Post. 145; Agr. 32; Spec. III 43; Virt. 162; Flacc. 91. 

Philon bedient sich hier einer homerischen Wendung (Il. X 483: κτεῖνε δ' 
ἐπιστροφάδην; Od. XXIV 184: κτεῖνον ἐπιστροφάδην). [N.] 

Nämlich nach Sodom, vgl. Gen 13,12. 

Das griechische Wort τελευτή heißt sowohl „Ende“ als auch „Tod“. Dass man 
sich vor dem Tod nicht fürchten muss, weil er die mit der kórperlichen Exis- 
tenzweise verbundenen Leiden beendet, ist ein Gemeingut aller griechischen 
Philosophenschulen. Im Gegensatz zur biblischen Überlieferung, die eine Aufer- 
stehung entweder gar nicht kennt oder sich diese leiblich vorstellt, folgt Philon 
an diesem Punkt der platonischen Tradition und geht davon aus, dass sich mit 
dem Tod die unsterbliche Seele - jedenfalls die der tugendhaften Menschen - 
vom Körper löst und unabhängig von diesem weiterexistiert (s.u. § 258; außer- 
dem Ios. 264; QG I 16). 

Die Mitnahme der Hausgeborenen entstammt aus Gen 14,14; dass es im Haus- 
halt Abrahams auch gekaufte Sklaven gab, ist eine Eintragung Philons. Philon 
mahnt zwar zu menschlichem Umgang mit Sklaven, hàlt aber die Institution der 
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath 


Sklaverei aus wirtschaftlichen Gründen für unverzichtbar (Spec. II 123); vgl. dazu 
O. KAISER, Philo von Alexandrien. Denkender Glaube — Eine Einführung. FRLANT 
259 (Göttingen 2015) 108-110. 

Dies entspricht der Empfehlung des Aristeasbriefes (193f.), dass sich Kriege nicht 
durch das Vertrauen auf die Heeresstärke, sondern nur auf Gott gewinnen las- 
sen. 

Ähnliche Details auch bei Jos. Ant. 1177. 

Dazu G. MAYER, „Aspekte des Abrahambildes in der hellenistisch-jüdischen 
Literatur”, EvTh 32 (1972) 118-127, 126: „auch den Feind scheint sich Philo nach 
römischer Art organisiert vorzustellen, denn er rechnet die erbeuteten Pferde zu 
den Packtieren“. In diesem Sinne sind wohl auch die „Siegeszeichen” im nächs- 
ten Paragraphen zu verstehen. 

Melchisedek (vgl. Gen 14,18). 

Grammatisch bezieht sich „ihn“ auch im Griechischen auf den Himmel; ein 
jüdischer Leser wird freilich an Gott gedacht haben. Eine bewusste Doppeldeu- 
tigkeit, um Abraham als römischen Feldherrn zu stilisieren (vgl. auch die „Sie- 
gesopfer”)? 

Das Sprichwort ist u.a. auch bei Plat. Rep. IV, 424a2; V, 449c5; Phaidr. 279c; Leg. V, 
739c4, und Aristot. Eth. Nic. VIII 11 (1159531); Pol. 15 (1263a30) belegt. 

Im biblischen Text folgt noch eine wohlwollende Begegnung Abrahams mit dem 
König von Sodom (Gen 14,21-24), die Philon wohl deswegen übergeht, weil sie 
nicht mit der unten folgenden Deutung zusammenpasst, Abraham habe alle 
neun Könige besiegt. 

Vgl. Gen 14,10. 

Ähnlich auch Deus 176; Agr. 45; Conf. 108; Spec. IV 237; Virt. 180. Mit dem Votum 
für Demokratie ist wohl Philons tatsächliche politische Einstellung getroffen, 
auch wenn er sich durchaus, wenn dies diplomatisch erforderlich ist, sehr wohl- 
wollend gegenüber dem römischen Kaisertum äußern kann (z.B. Legat. 149). 

Vgl. den ähnlichen Gedankengang in 8105. Mittels der gleichen Denkfigur 
erklärt Philon in Her. 265, dass bei einer prophetischen Ekstase der menschliche 
Verstand erst ausziehen muss, damit der göttliche Geist einziehen kann. 

Im Griechischen steht Adyoc, das ein großes Bedeutungsspektrum hat. Um die 
Konkordanz zur Übersetzung im vorherigen Paragraphen zu wahren, wurde 
hier mit , Vernunft" statt mit , Wort" übersetzt. 

Philon bezieht sich auf Abraham als (gegenüber den neun Kónigen) zehnte 
Macht (so auch in Congr. 92). παντέλεια ist in der pythagoreischen Zahlensym- 
bolik ein Beiname für die Zehn; ihre mathematischen Eigenschaften - insbeson- 
dere ergibt die Summe der ersten vier Zahlen Zehn - erláutert Philon in Decal. 
20-29; Opif. 47; Mos. Π 79.84; Plant. 125. 

In der pythagoreischen Zahlensymbolik ist κράτος ein Name für die Zehn. 

Vgl. Gen 232. 

Das nachfolgende Enkomion auf Sara als Ehefrau basiert auf typisch rómischen 
Familienwerten, wie sie z.B. in den augusteischen Ehegesetzen und der damit 
verbundenen Propaganda sowie auf rómischen Grabinschriften zum Ausdruck 
kommt (vgl. LIVNEH 2016, 538-542). 

Von einer Teilnahme Saras an Kriegszügen ist im biblischen Text nicht die Rede, 
ein solches Verhalten wird aber über Germanicus' Frau (und Augustus' Enkelin) 
Agrippina berichtet (Suet. Cal. 8,1; Tac. Ann. II 54). Philon ist der erste Exeget, 
der die Rolle Saras bei Abrahams Wanderungen eigenstandig würdigt (NIEHOFF 
2004, 421). 

Gemeint sind die Lobesworte Moses über Sara im Buch Genesis (analog zu 
denen über Abraham: § 255). 
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Es folgt eine Paraphrase von Gen 16. Philon überspringt in seiner Darstellung 
eine Passage, in der Sara ihre Magd Hagar aus Eifersucht hart behandelt und 
diese daraufhin in die Wüste flieht. Diese Episode passt nicht in Philons Konzept 
einer tugendhaften Sara, daher wird sie stillschweigend übergangen. 

Vgl. oben die Anm. zu 8 137; außerdem Virt. 207. 

Während Abraham in der LXX seiner Frau ,gehorcht" (Gen 16,2: ὑπήκουσεν), 
betont Philon, dass Abraham ein Angebot unterbreitet wird, das dieser auch ab- 
lehnen könnte. Der biblische Text wird also an das patriarchale Eheverständnis 
zur Zeit Philons angepasst. 

Dieses Argument steht nicht im biblischen Text. Philon trägt es hier aber ein, um 
Hagars ägyptische Herkunft zu neutralisieren, da Ägypten bei ihm stark negativ 
konnotiert ist (vgl. oben § 103 mit Anm.). 

Dass diese Haltung Saras auch in einem römischen Kontext als besonders lo- 
benswert betrachtet werden kann, zeigt ein Blick auf die Laudatio Turiae (vgl. 
LIVNEH 2016, 544-546; Text und Übersetzung bei FLACH 1991): Die verstorbene 
Ehefrau wird besonders dafür gepriesen, dass sie aufgrund ihrer Unfruchtbarkeit 
bereit gewesen wäre, von sich aus die Scheidung zu initiieren, für ihren Mann 
eine neue Ehe zu arrangieren und die daraus entstehenden Kinder wie eigene zu 
betrachten. Im Unterschied zu Abraham lehnte der (nicht namentlich genannte) 
Ehemann das Angebot ab. 

Philon referiert hier eine Auslegung anderer Exegeten, deren Namen und Werke 
nicht erhalten sind. Da deren Charakteristikum ihre besondere Genauigkeit ist, 
kann rekonstruiert werden, dass es sich bei ihnen um Vertreter einer philolo- 
gisch-wörtlichen Auslegung handelt. Ihr Argument könnte gewesen sei, dass in 
Gen 16,4 lediglich steht, dass Abraham „zu Hagar ging und sie empfing“, nicht 
aber, dass er auch nach der Empfängnis noch zu ihr gegangen wäre. Aus der 
Nichterwähnung wird dann auf die Nichtexistenz geschlossen. 

Die Umstände der Bestattung Saras sind in Gen 23 beschrieben. Philon bearbeitet 
das Trauerverhalten Abrahams sonst nur noch in QG IV 73, dort aber ausschließ- 
lich in allegorischer Deutung. 

Die beiden verwendeten Verben sind dem Ringen entnommen: Sich zum Kampf 
bereit machende Ringer entkleiden sich und bestreuen sich mit Staub, um für 
den Gegner schwerer fassbar zu sein (vgl. Lukian. Anach. 31). [N.] 

Dies entspricht dem Verhalten, das in philosophischen Trostschriften für Trau- 
ernde empfohlen wird (z.B. bei Seneca und Plutarch; vgl. dazu WEISSER 2012). 
Aus diesem Sitz im Leben erklärt sich, dass Philon hier anders als sonst (vgl. Leg. 
III 128f.) dem aristotelischen Prinzip der Metriopathie den Vorzug vor der stoi- 
schen Apathie gibt. 

Vgl. Gen 23,3. Dass dies so schnell vor sich gegangen sei, ist allerdings Philons 
Interpretation. 

Im Hintergrund steht hier die stoische Auffassung, dass nicht die Dinge an sich 
schrecklich sind, sondern nur unsere Auffassung von ihnen. Das gilt auch für 
den Tod: Nach Epiktet (Ench. 5) ist nicht der Tod schrecklich, sondern nur unsere 
Auffassung, dass der Tod schrecklich sei. 

Vgl. Opif. 135. 

Dies ist eine typisch stoische Zugangsweise zum Thema „Tod“, wie sie ganz 
ähnlich auch Epiktet (Ench. 11) formuliert: „Sage nie über etwas: Ich habe es ver- 
loren, sondern: Ich habe es zurückgegeben. Dein Kind ist gestorben? Es wurde 
zurückgegeben. Deine Frau ist gestorben? Sie wurde zurückgegeben.” 

Dies dürfte ironisch gemeint sein: Während Abraham selbst in einer Trauersitua- 
tion Selbstbeherrschung zeigt und Maß hält, gelingt dies den Landesbewohnern 
nicht einmal in ihrer Verwunderung. 
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath 


Wortliches Zitat aus Gen 23,6; vgl. auch Mut. 152; Somn. II 244; Virt. 216. 

Philons Beschreibung Abrahams orientiert sich in diesem Abschnitt am hellenis- 
tisch-philosophischen Königsideal: Für die Stoiker konnte nur ein Weiser König 
sein (SVF III 617; vgl. Migr. 197). Die Einsetzung des Königs durch Gott (vgl. 
auch Sobr. 57) wird jüdischerseits beispielsweise im Aristeasbrief (196.219) ver- 
treten. Dort findet sich auch ein „Fürstenspiegel“, der dem Herrscher die Selbst- 
beherrschung als wichtigste Tugend empfiehlt (223). 

Dieser Abschnitt ist wohl als Kritik am Römischen Reich zu lesen, denn die 
Herstellung von Frieden und Ordnung gehörte zu den Propaganda- 
Schlagworten römischer Kaiser. Philon stellt aber heraus, dass es sich dabei um 
eine gewaltsam von Menschen errichtete Herrschaft handelt, die keineswegs das 
Gute fördert, denn dafür bedarf es der von Gott verliehenen Weisheit. 

Gen 15,6. 

Das Wort bedeutet von seiner Etymologie her „Hundeführer”. 

Gen 24,1. 

Zitat von Gen 22,16. 

Vgl. Gen 26,5 LXX: „... und er bewahrte meine Vorschriften (προστάγµατα) und 
meine Gebote (ἐντολάς) und meine Urteile (δικαιώµατα) und meine Gesetze 
(vöuına).”“ Dass es sich dabei um „das“ göttliche Gesetz handelt (gemeint ist das 
Gesetz der Natur, das mit dem jüdischen Gesetz ineinsfallt, s.o. § 5), ist eine Hin- 
zufügung Philons. Vgl. auch Migr. 130, wo dieses Gesetz unter Rückgriff auf die 
gleiche Stelle mit dem Logos identifiziert wird. 

Vgl. oben 85 sowie Virt. 194: „Ungeschriebene Gesetze sind aber auch die Le- 
bensführungen der Menschen, die die Tugend eifrig geübt haben.” 


C. Essays 


Philon als Biograph 


Maren R. Niehoff 


Philon verwendet den Titel bios für sein Werk über Abraham und 
reiht es damit in die Reihe seiner Patriarchenbiographien ein. Ur- 
sprünglich stand es neben den Viten von Jakob und Isaak, die aber 
leider verloren sind. Zwei weitere, noch erhaltene Biographien des 
Joseph und Mose bieten uns jedoch einen schönen Einblick in Philons 
Gesamtverständnis dieser literarischen Gattung und deren spezifi- 
sche Umsetzung in jedem einzelnen Fall. Es ist sofort erkenntlich, 
dass Philon die Biographie als eine ethisch-pädagogische Gattung 
ansah, denn er wollte nicht nur die israelitischen Vorväter historisch 
darstellen, sondern dem Leser auch moralisch zu denken geben. Ab- 
raham, Joseph und Mose sollten als aktuelle Vorbilder dienen, die 
den Leser aus der Geschichte ansprechen und direkte Relevanz für 
sein eigenes Leben besitzen. Abraham und seine Vorgänger im Buche 
Genesis sind nach Philon exemplarisch: 


Diese aber sind diejenigen unter den Männern, die ein tadelloses und gutes Leben 
führten, deren Tugenden in den hochheiligen Schriften verewigt sind, und zwar 
nicht nur zu ihrem Lob, sondern auch, um die Leser anzuspornen und zu gleichem 
Eifer hinzuleiten. (Abr. 4) 


In diesem Satz werden die Grundpfeiler der philonischen Biographie 
entblößt: sie stützt sich auf die „hochheiligen Schriften” als histori- 
sche Quelle und entbindet Philon somit einer gründlichen Recherche, 
wie sie etwa Plutarch eine Generation später unternahm. Die müh- 
same Arbeit in griechischen und römischen Archiven blieb Philon 
erspart.! Seine Aufgabe war es stattdessen, die biblischen Geschichten 
genau zu lesen und für seine Leser nicht nur verständlich, sondern 
auch ethisch fruchtbar zu machen, indem er sie ausschmückte und 
auch das eine oder andere Detail, das er als überflüssig empfand, 
ausließ. Weiterhin erklärt Philon, dass es ihm um das ,,Anspornen” 
(προτρέπειν) seiner Leser geht. Er will sie durch seine Biographie 
„zu gleichem Eifer hinleiten" (ἐπὶ tov ὅμοιον ζῆλον ἄγειν). Die isra- 
elitischen Vorväter eignen sich besonders gut für diese erzieherische 


1 Zu Plutarchs Arbeit in römischen Archiven, die meist übersehen wird, siehe 
STADTER 2014. 
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Aufgabe, weil sie ein Inbegriff der Tugend (ἀρετή) waren und damit 
abstrakte Werte ganz konkret vorlebten und zur Nachahmung er- 
munterten. Philon verstand diese Vorbildlichkeit in einem durchaus 
römischen Sinn. In der römischen Kultur spielten die Vorväter eine 
besonders wichtige, exemplarische Rolle, die es ermöglichte, wie 
Matthew Roller und Rebecca Langlands kürzlich gezeigt haben, ethi- 
sche Normen zu konkretisieren und in den Kontext der Tradition zu 
stellen sowie sie auch im Einzelfall auf ihre Nuancen und Grenzen 
hin zu untersuchen.? 

Das Ziel der Abrahambiographie, bemerkt Philon weiterhin, ist 
nicht die Darstellung einer bestimmten Persönlichkeit, sondern geleb- 
ter Tugenden: „Ganz treffend also schuf [Mose] das Verwandt- 
schaftsverhältnis zwischen den dreien [Abraham, Isaak und Jakob], 
die dem Wortlaut nach Männer, der Sache nach aber, wie gesagt, 
Tugenden sind: Natur(begabung), Lernen und Einübung” (Abr. 54). 
Hier wird deutlich, dass Philon jeden der einzelnen Vorváter als Typ 
oder Beispiel einer bestimmten Tugend vorstellt. Sein Blick richtet 
sich nicht nur auf die Lebensdetails, sondern auch auf die gesamte 
Persónlichkeit. Er vermittelt einen panoramischen Überblick über die 
verschiedenen biblischen Charaktere und bringt die Vielfalt ihres 
Lebens auf einen bestimmten Punkt, den er dann für seine Leser mo- 
ralisch auswertet. 

Dieser panoramische Blick mit Schwerpunkt auf die charakteristi- 
schen Tugenden jedes Einzelnen fallt im Werk Philons auf. Im Allego- 
rischen Kommentar aus der Frühzeit seines Schaffens geht es ihm noch 
nicht um spezifische Persónlichkeiten, sondern um die Exegese lau- 
fender Verse und biblischer Ausdrücke. Zu Beginn seiner Karriere 
schreibt er systematische Kommentare für die jüdische Gemeinde in 
Alexandria, die sich eng an den Text halten und so viele Parallelstel- 
len zitieren, dass keine übergreifende Erzählung entsteht. Außerdem 
ist Philon im Allegorischen Kommentar dem platonischen Transzen- 
denzgedanken so verbunden, dass er nur auf universale Tendenzen 
der menschlichen Seele hinweist. Im Falle Abrahams verdeutlicht er 
die allgemeine Neigung der Seele zur materiellen Verhaftung, die 


2 Siehe M. ROLLER, „The exemplary past in Roman historiography and culture", in: 
A. FELDHERR (Hg.), The Cambridge Companion to the Roman Historians (Cambridge 2009) 
214-230; ders., „Between Unique and Typical: Senecan Exempla in List", in: M. LORRIE / 
S. LUDEMANN (Hg.), Exemplarity and Singularity. Thinking through Particulars in Philoso- 
phy, Literature and Law (London 2015) 81-95; ders., „Precept(or) and Example in Sene- 
ca”, in: G. W. WILLIAMS / K. VOLK (Hg.), Studies in Latin Philosophy (Oxford 2015) 129- 
156; R. LANGLANDS, Exemplary Ethics in Ancient Rome (Cambridge 2018). 
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durch Hinwendung zu Gott überwunden werden kann.? Joseph wird 
im Allegorischen Kommentar sogar wegen seiner Eingebundenheit in 
die ägyptische Kultur bezichtigt. Nach dem frühen Philon ist er wan- 
kelmütig und reitet im übergreifenden Sinne auf der ägyptischen 
Kutsche direkt neben dem Pharao.* 

Wie kam Philon dazu, in seiner späteren Schaffensphase Biogra- 
phien der israelitischen Vorväter zu entwerfen und sie als Vorbilder 
konkret gelebter Tugenden darzustellen? Wie kam er auf den Gedan- 
ken, Joseph jetzt als einen durchaus positiven Staatsmann und Abra- 
ham als Beispiel der Naturbegabung darzustellen? An welche litera- 
rischen Richtlinien hielt er sich in dieser für ihn neuen Gattung? Die- 
sen Fragen können wir nachgehen, wenn wir uns Philons intellektu- 
elle Entwicklung vor Augen halten. Durch das Pogrom in Alexandria 
im Sommer des Jahres 38 wurde er aus seiner kontemplativen Ruhe 
herausgerissen und in eine politische Führungsrolle hineinkatapul- 
tiert. Er reiste als Leiter der jüdischen Gesandtschaft zu Gaius Caligu- 
la nach Rom und verbrachte dort wenigstens drei Jahre mit mühseli- 
gen Versuchen, eine Audienz beim Kaiser zu erlangen.’ Die Zwi- 
schenzeit, die sich auf diese Weise für ihn ergab, nutzte er für schrift- 
stellerisches Schaffen, indem er sich an ein ganz neues, griechisch- 
rómisches Publikum wandte. Für solche Leser erstellte er eine Art 
Galerie jüdischer Ahnen, die die Werte seiner Religion zuganglich 
machte. Mit außergewöhnlicher Aufnahmefähigkeit begabt, gelang es 
Philon schon nach kurzem Aufenthalt in Rom, genau den Ton der 
römischen Kultur zu treffen und seine Leser mit aktuellen literari- 
schen Modellen anzusprechen. Die biographische Form, in die er jetzt 
das biblische Material goss, spielte dabei eine Schlüsselrolle. 


1. Biographische Konventionen bei Philon und Cicero 


Die Mosebiographie vermittelt den besten Eindruck von Philons lite- 
rarischen Voraussetzungen, die er in seinen Patriarchenbiographien 
zu Grunde legt, weil er hier der Einzelerzählung eine besonders aus- 
führliche Einleitung vorausschickt. Zunächst stellt er Mose als eine 
Person dar, „die manche den Gesetzgeber der Juden, andere den 


3 Details bei NIEHOFF / FELDMEIER 2017; siehe besonders den Beitrag dort von R. 
FELDMEIER, ,,Gotteserkenntnis durch Selbsterkenntnis. Philons Migratio in ihrem religi- 
onsgeschichtlichen Kontext”, 187-202. 

4 Somn. 1210-220, II 10-14, II 63-66. 

5 Details bei M. R. NIEHOFF, Philon von Alexandria. Eine intellektuelle Biographie (Tü- 
bingen 2019, aus dem Englischen übersetzt von C.-J. Thornton und Eva Tyrell). 
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Ausleger des heiligen Gesetzes nennen” (Mos. I 1). Diese Bezeich- 
nungen nehmen zwei verschiedene Perspektiven auf, namlich die 
Sicht des allgemeinen Lesers, der Mose von außen als den Gesetzge- 
ber der Juden wahrnimmt, und die ehrfürchtigere Sicht der Juden aus 
der Innensicht ihrer Gemeinschaft. Philon präsentiert sich als jemand, 
dem beide Welten vertraut sind. Auf der Schwelle zwischen Innen- 
und Außenperspektive spricht er als qualifizierter Mittler zwischen 
beiden Bereichen und hofft, „das bemerkenswerte Leben des größten 
und in jeder Hinsicht verdienstreichsten Menschen für diejenigen 
darzulegen, die sich würdig erweisen, darüber nicht in Unkenntnis 
zu bleiben" (Mos. I 1). 

Philon konstruiert bewusst seine implizite Leserschaft und beklagt 
sich über ,griechische Intellektuelle", die sich weigerten, Mose so 
darzustellen, wie er wirklich war, und stattdessen ,die Fahigkeiten 
missbrauchten, die sie ihrer Bildung verdankten, und auf die Abfas- 
sung von Komódien und wollüstigen Schandwerken in Poesie und 
Prosa freventlich vergeudeten".* Philon wird hier wohl an öffentliche 
Personen wie Apion und Chairemon gedacht haben, beide hóchst- 
wahrscheinlich Mitglieder der ägyptischen Gesandtschaft an Gaius, 
die boshafte Schmahschriften gegen die Juden und ihren Gesetzgeber 
Mose abgefasst hatten. Indem er eine solche literarische Tatigkeit als 
verachtenswerte Verkehrung von Bildung kritisiert, signalisiert Phi- 
lon, dass deren Zugang indiskutabel ist. Lesern, die Apions Einstel- 
lungen teilen, gibt er zu verstehen, dass sie ihre Haltung andern müs- 
sen, um der intellektuellen Gemeinschaft anzugehóren, die er mit 
seiner Biographie ansprechen móchte. Philon zielt stattdessen auf 
positiv geneigte Leser, die einsehen, dass „es notwendig ist, ihre na- 
türlichen Gaben zur Schilderung guter Menschen und ihres Lebens 
ausgiebig zu nutzen" (Mos. I 3). Philon wendet also die Biographie im 
Kontext seiner Diplomatie in Rom an und adressiert ein nichtjüdi- 
sches Publikum, das eventuell schon negativen Stellungnahmen zu 
seiner vaterlichen Tradition ausgesetzt war. 

Philon beschreibt seine Rolle als Biograph mit dem Versprechen, 
Mose so darzustellen, „wie er wirklich war“.’ Dieser Anspruch auf 
historische Tatsachentreue entspricht seiner Beteuerung in der Legatio 
zu berichten, was ,wir gesehen und gehórt haben" (Legat. 349). Auch 
in diesem Punkt gehórt die philonische Biographie in den Kontext 
seines Spátwerkes. Wie auch im Falle Abrahams ist Philon jedoch 
kein Augenzeuge seines Helden und muss sich auf andere Quellen 
stützen. Er erklart seinen Lesern, er habe die Geschichte ,aus den 


6 Mos. I3 (Übersetzung B. Badt in: COHN u.a. 1962, Bd. 1, mit Abwandlungen). 
7 Mos. 12 (ὅστις ἦν ἐπ’ ἀληθείας). 
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heiligen Schriften [gelernt], die er [Mose] hinterlassen hat als wun- 
derbare Denkmäler seiner Weisheit, sowie von einigen der Ältesten 
des Volkes“ (Mos. 14). Durch seine Berufung auf „einige der Ältesten 
des Volkes” beansprucht er die Autorität eines Spezialisten mit privi- 
legiertem Zugang zu Ahnentraditionen.* Diese Selbstpositionierung 
wendet sich wahrscheinlich gegen Apions Behauptung, seine eigene 
negative Mosedarstellung beruhe auf einem Bericht „von den Ältes- 
ten der Ägypter“ (Jos. Ap. II 10). Philon deutet an, seine Expertise 
übertreffe diejenige Apions, da er sich auf verlässlichere Traditionen 
stützt. Außerdem verweist Philon auf seine persönlichen Einsichten 
als Quelle seiner Biographie und verlässt an einigen Stellen seine in 
der Einleitung umrissene Erzählhaltung und teilt mit, die Geschichte 
so zu erzählen, wie „es mir zu sein scheint".? 

Philon betont weiterhin, dass seine Biographie dort anfängt, wo sie 
„anfangen muss”, nämlich mit den Geburtsumständen des Helden." 
Philon fokussiert seine Erzählung von Anfang an auf die Person des 
Mose und übergeht dabei die allgemeine biblische Information zur 
Lage der Israeliten in Ägypten. Sein Bezug auf den notwendigen 
Beginn einer Biographie lässt seine Kenntnis literarischer Normen 
und allgemeinerer Diskurse erkennen, in die er seine Erzählung vom 
biblischen Protagonisten einrahmt. Er schreibt nicht unbedacht im 
biographischen Stil, sondern spielt bewusst auf Lesererwartungen an, 
die sich mit dieser literarischen Gattung verbinden. Welche Konven- 
tionen lassen sich als Hintergrund für Philons Biographie erkennen? 
Unser Blick fällt auf Rom, wo Philon mit der biographischen Ge- 
schichtsschreibung bekannt wurde, die hier an der Tagesordnung 
war.!! Cicero formulierte hier im ersten vorchristlichen Jahrhundert 
die theoretischen Grundsätze dieses Ansatzes. In seinen Ausführun- 
gen zu den , Gesetzen" der Geschichtsschreibung fordert Cicero ein 
unparteiisches Erzählen der Wahrheit und legt besonderen Wert auf 
die Beachtung „der einzelnen Handelnden". Der Geschichtsschreiber 
soll ,die Einzelheiten der Leben und Charaktere derjenigen darstel- 
len, die sich durch ihre Bekanntheit und Würde auszeichnen". Cice- 


8 Philon verwischt manchmal den Unterschied zwischen schriftlichen und mündli- 
chen Quellen, wenn er erstere als etwas vorstellt, das „man sagt" (s. z.B. Mos. 19; 1 165). 

? Mos. 112; 162; I 146; I 211. 

10 ἀναγκαῖον ἄρξασθαι (Mos. I 5). 

11 Zur biographischen Geschichtsschreibung in Rom siehe S. MASON, „Josephus as a 
Roman Historian", in: H. H. CHAPMAN / Z. RODGERS (Hg.), A Companion to Josephus 
(Oxford 2016) 89-107; siehe auch HAGG 2012, 187-238. Aus dem zeitgenóssischen Ale- 
xandria dagegen sind keine Biographien bekannt; siehe auch den Überblick über frühe- 
re Formen der Biographie, die Philon offenbar nicht beeinflussten, sofern er sie über- 
haupt kannte: MOMIGLIANO 1993; HAGG 2012, 10-147. 
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ros Werk Brutus, das er von regulärer Geschichtsschreibung unter- 
scheidet, enthält biographische Skizzen berühmter Redner und ver- 
gleicht immer wieder ihre besonderen Qualitäten und Methoden." 
Diese Darstellung der Grundzüge biographischer Geschichtsschrei- 
bung war einflussreich in Rom und hinterließ ihre Spuren bei Schrift- 
stellern wie Sallust und Livius. 

Ciceros Zeitgenosse Cornelius Nepos ist der erste römische Autor, 
der eigenständige Biographien politischer Führungspersonen schrieb 
und sie entsprechenden griechischen Helden gegenüberstellte. Zwar 
hält sich Nepos allgemein eng an den Stil des Enkomiums und kon- 
zentriert sich auf die berühmten Taten der Protagonisten, doch sind 
bei ihm bereits zwei Elemente des biographischen Stils sichtbar, die 
dann auch Philons Biographien kennzeichnen, nämlich Charakter- 
skizzen und die Darstellung persönlicher Entwicklungen bis hin zum 
tatkräftigen Wirken auf der politischen Bühne. Nepos schreibt mit 
einer übergreifenden Vorstellung vom Leben des Protagonisten, den 
er in der Regel mit Hinweis auf seinen familiären Hintergrund sowie 
die Umstände seines Eintritts in die Politik darstellt. Sein Interesse 
gilt der natura des Helden, weshalb er dessen Haupttugenden und 
persönliche Charakterzüge umreißt. Themistokles wird beispielswei- 
se als eloquent und leistungsstark beschrieben, während es von Al- 
kibiades heißt, er sei zwischen seinem natürlichen Führungstalent 
und seiner starken Neigung zu Ausschweifungen hin- und hergeris- 
sen gewesen." 

Die wenigen modernen Wissenschaftler, die Nepos in der Ge- 
schichte der antiken Biographie berücksichtigt haben, stellten zu 
Recht fest, dass sein eher mittelmäßiges Werk die lebendige Raffines- 
se von Plutarchs Biographien vermissen lässt. Daher erschien die 
Leistung des Letzteren als revolutionär und ohne Vorläufer.'* Philon 
jedoch bietet uns den Schlüssel für ein nuancierteres Bild der kaiser- 
zeitlichen Biographie, da er zum ersten Mal Einsichten der römischen 
Stoa verwendet, um Charakterportraits zu entwerfen, die sich später 
in ähnlicher Form bei anderen Biographen wiederfinden. Die Stoa 


12 Cic. Brut. 36 (137); 3 (14); 10 (42); 11 (44); 15 (57-61); 16 (63)-17 (66); 37 (139)-38 
(145); Cic. De orat. II 59; siehe auch A. J. WOODMAN, Rhetoric in Classical Historiography 
(London 1988) 70-159. 

13 Nepos, Praef., Milt. 1; Them. 1f.; Cim. 1; Alcib. 1; Dion 1; Tim. 1; siehe auch J. GEI- 
GER, Cornelius Nepos and Ancient Political Biography. Hist.E 47 (Wiesbaden 1985) 66—98. 

14 Zur Interpretation von Plutarchs Leistung als voraussetzungslos siehe bes. ZIEG- 
LER 1964, 272f.; U. VON WILAMOWITZ-MOELLENDORF, , Plutarch as a Biographer”, in: 
SCARDIGLI 1995, 75-94; SORABJI 2006, 172-180. Dagegen hat sich W. UXKULL- 
GYLLENBAND, Plutarch und die griechische Biographie (Stuttgart 1927) 110—112, für stoische 
Einflüsse auf Plutarchs Biographien ausgesprochen. 
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war besonders für biographische Ansätze geeignet, da sie sowohl den 
systematischen Kommentar kanonischer Texte als auch den Perso- 
nenkult, der in zeitgenössischen hellenistischen Schulen üblich war, 
ablehnte und stattdessen eine bemerkenswerte Vielfalt vorbildlicher 
Figuren anerkannte, darunter auch Philosophen anderer Schulen, 
Politiker und antike Helden. Moralische Autorität basierte in ihrer 
Sicht auf der konkreten Anwendbarkeit des Vorbilds, das in lebens- 
nahen Situationen dargestellt wurde." 

Der stoische Philosoph Panaitios, der einen beträchtlichen Teil sei- 
nes Lebens in Rom verbrachte, aber weiterhin auf Griechisch schrieb, 
spielte in diesen Diskursen eine bedeutende Rolle. Er definierte das 
Individuum als eine bestimmte Person jenseits universaler Vernunft- 
kategorien, die im Zusammenhang ihres jeweiligen Lebens in einer 
bestimmten Kultur gewürdigt werden muss. Sein Ansatz ist zu Recht 
von dem Platons unterschieden worden, der die menschliche Seele in 
die unpersönlichen Kategorien des Rationalen und Materiellen teilte, 
ohne die besonderen Umstände individueller Lebenssituationen zu 
berücksichtigen.'° Cicero baute stark auf Panaitios’ Gedanken auf und 
verschaffte ihnen ein einflussreiches Gehör in der lateinischen Spra- 
che. Gleichzeitig blieben seine Schriften für Autoren wie Philon, der 
ihn einmal kurz erwähnt (Aet. 76), auf Griechisch erhältlich. Unter 
dem Einfluss von Panaitios verlagerte sich die Diskussion in Rom 
von Konzepten universaler Vernunft zur Betonung „unserer eigenen 
Natur“, „individueller Besonderheit" und den ,charakteristischen 
Merkmalen“ jedes Einzelnen. Schon bei der Geburt, stellt Cicero mit 
Panaitios fest, unterscheiden sich die Menschen in ihrer körperlichen 
Beschaffenheit wie auch in ihrer Charakterveranlagung, die später 
ihren Lebensweg bestimmen. Menschen unterscheiden sich auch 
aufgrund ihrer familiären Hintergründe und ihrer Lebensumstände. 
Diese Unterschiede sind für die Beurteilung der einzelnen Personen 
so wichtig, dass dieselbe Handlung, wie beispielsweise Selbstmord, 
sich im Falle Catos als eine Pflicht, doch im Fall einer anderen Person 
als ein Fehler erweisen kann." 


15 Siehe bes. Sen. Epist. 22-24; 64; Ot. 1,4-3,5; Const. 1,1-2,3; 7,1; Brev. vit. 13,1-9; 
14,1-5; Epict. Diss. I 4. 

16 Zur stoischen Auffassung des individuellen Selbst siehe SORABJI 2006, 115-136; 
157-171; G. REYDAMS-ScHILS, Roman Stoics. Self, responsibility, and affection (Chicago 
2005) 20-25; vgl. C. GILL, ,,Personhood and Personality: the Four-Personae Theory in 
Cicero, De Opifictis I“, in: J. ANNA (Hg.), Oxford Studies in Ancient Philosophy VI (Oxford 
1988) 169—199, der das Typische gegenüber dem Individuellen betont. 

17 Cic. Off. 1 107-112; siehe auch M. ROLLER, ,,Selfhood, Exemplarity, and Cicero's 
Four Personae: On Constructing your Self after your Model and your Model after your 
Self", in: NIEHOFF / LEVINSON 2019, 49-68. 
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Philons jüngerer Zeitgenosse Seneca führt die stoische Diskussion 
über das Individuum weiter und bereichert sie um eine Dimension, 
die fiir unsere Untersuchung von besonderem Interesse ist. Seneca 
geht von einem individuell ausgepragten Selbst aus, das er in konkre- 
ten Lebenssituationen darstellt. Die Vielfalt seiner Briefe zeigt sein 
Bewusstsein für die Bandbreite menschlicher Umstände, die eigens 
reflektiert und individuell eingeschätzt werden wollen.'® In seiner 
Schrift Über die Kürze des Lebens schlägt Seneca vor, man könne die 
Grenzen der eigenen Erfahrung durch den Umgang mit Personen aus 
der Vergangenheit ausweiten. Er entwickelte einen moralischen Zu- 
gang zu antiken Figuren, der dem Philons ähnlich ist, und rät seinen 
Lesern, große Denker der Geschichte wie Zenon und Aristoteles „täg- 
lich zu ihren engsten Freunden” zu machen. Man solle ihr „Klient“ 
werden und sie sich zum Lehrer und Begleiter nehmen, „bei denen 
wir in wichtigen und weniger wichtigen Angelegenheiten Rat suchen 
können“. Vor allem soll der Leser „sich selbst nach dem Vorbild 
[solch großer Persönlichkeiten] richten".'? 

Solche römischen Diskurse inspirierten Philon, der seine Biogra- 
phien zur Zeit schrieb, als Seneca seine philosophische Karriere be- 
gann. In seinen Patriarchenviten legt Philon ein innovatives und an- 
spruchsvolles Beispiel der biographischen Gattung vor, das auf stoi- 
sche Begriffe des Individuums und dessen spezifischer Persönlichkeit 
rekurriert. Die ethische Biographie, wie wir sie von Plutarch kennen, 
begegnet uns erstmalig bei Philon. Wie wir gesehen haben, integriert 
Philon seine Viten nicht nur in den Kontext seiner diplomatischen 
Aktivitäten in Rom, sondern auch in den dort blühenden biographi- 
schen Diskurs, der bei seinen Lesern vorausgesetzt wird. 

In der Mosebiographie widmet Philon den individuellen Wesens- 
zügen seines Helden besondere Aufmerksamkeit. Im Sinne der Stoa, 
die die körperliche Konstitution des Menschen als Ausgangspunkt 
für die Ausprägung seiner Persönlichkeit anerkannte, betont Philon, 
dass Mose „von Geburt ein edleres Aussehen zeigte als Kinder ge- 
wöhnlicher Leute” (Mos. I 9). Seine Schönheit rettete sein Leben, weil 
sie die Tochter des Pharao dazu animierte, ihn aufzunehmen. Dar- 
uber hinaus gibt Mose einen ersten Beweis seines ,,Ehrfurcht gebie- 
tenden Wesens”, indem er die Vergnügungen des ägyptischen Palasts 
ablehnt und sich auf „das Hören und Sehen dessen [verlegt], was 


18 Siehe auch C. EDWARDS, „The Epistolographic Self: The Role of the Individual in 
Seneca’s Letters”, in: NIEHOFF / LEVINSON 2019, 225-250, die auf die spezifischen Züge 
Senecas und seiner Adressaten aufmerksam macht, aber letztendlich die objektive 
Normorientierung in Senecas Briefen höher bewertet. 

19 Sen. Brev. vit. 15,4—5; 15,2; 17,6; Epist. 24, 64; Tranq. 1,12. 
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seine Seele mit Sicherheit voranbringt" (Mos. I 20). Philons Mose war 
von Natur aus bescheiden, diszipliniert und wissensbegierig, und 
übertraf bald seine Lehrer, weil sein ,,Geist unfahig war, irgendetwas 
Falsches aufzunehmen"? 

Anekdoten dienen Philon zur Charakterisierung seines Helden 
und nehmen damit ein wichtiges Stilmittel Plutarchs vorweg.” Wie er 
an einer Stelle explizit sagt: „Ich möchte eine seiner damaligen Hand- 
lungen beschreiben, die unbedeutend zu sein scheint, doch aus keiner 
kleinen Gesinnung hervorgegangen ist."? Philon weist hier auf das 
umgekehrte Verhältnis zwischen kleinem Vorfall und großer Bedeu- 
tung hin. Während Historiker in der Regel große Ereignisse wie Krie- 
ge und politische Krisen darstellen, wählt der Biograph private 
Handlungen als Indiz für den Charakter einer Person. Philons anek- 
dotischer Stil in den Biographien ähnelt seiner Vorgehensweise in 
den historischen Traktaten, wo er an einer Stelle über einen Vorfall in 
Alexandria sagt, „obwohl es eine kleine Sache ist, ist es doch Indiz 
einer nicht so kleinen Böswilligkeit” (Flacc. 78). Auch in der Legatio 
analysiert Philon bestimmte Verhaltensweisen des Gaius Caligula, 
die seinen geistigen Niedergang anzeigen. Sein Einschlafen bei einem 
Festessen und seine spontane Teilnahme an einem Reigen im Theater 
werden als Spiegel seiner Persönlichkeit interpretiert (Legat. 41-43). 
In beiden literarischen Gattungen seiner späten Schaffenszeit legt 
Philon somit Wert auf Begebenheiten, die den Charakter der Prota- 
gonisten beleuchten. Dieser Schreibstil hat starke Anklänge an stoi- 
sche Lehrmethoden. Mehr als jede andere Philosophenschule benutz- 
te die Stoa personenbezogene Beispiele für Exzellenz.? Seneca stellt 
bekannte Persönlichkeiten regelmäßig in Entscheidungssituationen 
dar, um einen bestimmten philosophischen Wert zu veranschauli- 
chen. So erzählt er beispielsweise eine „Anekdote” (fabella) über Tul- 
lius Marcellinus’ Selbstmord und begründet seinen „Exkurs“ mit 
dem Nutzen, den dieser für das Verständnis des ehrenvollen Ab- 
schieds aus dem Leben habe (Epist. 77,10). 

Die Anekdoten, die Philon über Moses Kindheit erzählt, beziehen 
sich hauptsächlich auf seine außergewöhnliche geistige Reife. Mose 
soll „früher als erwartet entwohnt” worden sein, sich „mehr als al- 
tersgemäß entwickelt“ haben und „nicht wie sonst ein ganz junges 
Kind an Scherzen, Lachen und Tandeleien” Spaß gehabt haben (Mos. 


20 Mos. 19; 115-24; 159; vgl. Ex 2,6; Cic. Off. 1122f. 

21 Zu Plutarchs anekdotischem Stil siehe DUFF 1999, 13-51. 

22 εἰ καὶ μικρὸν ὅσα γε τῷ δοκεῖν, ἀλλ᾽ οὐκ ἀπὸ φρονήματος μικροῦ (Mos. I 51). 

23 Details bei G. REYDAMS-SCHILS, „Authority and Agency in Stoicism", GRBS 51 
(2011) 196-322. 
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I 18-20). Später widmet sich Mose mit solchem Ernst seinen Studien, 
dass er „seine Lehrer überholt” und sich das Lernen bei ihm „eher als 
ein Fall der Erinnerung“ herausstellt (I 21). Philon freut sich mitzutei- 
len, dass Mose sich „schwierige Fragestellungen ersann” (I 21). Keine 
dieser Eigenschaften sind in vorphilonischen Quellen belegt. Ezechiel 
der Tragiker, einer seiner jüdischen Vorgänger in Alexandria, er- 
wähnt nur flüchtig Moses „königliche Erziehung und Bildung”. 
Philon hat ein besonderes Interesse an Moses geistiger Entwicklung 
und scheint sich die eben erwähnten Szenen selbst ausgedacht zu 
haben. Offenbar inspirierte ihn die griechische Übersetzung von Ex 
2,10, die besagt, dass „das Kind zur Reife herangewachsen war".? 

Philons Anekdoten über Mose als Kind bleiben in gewisser Weise 
blass, weil sie philosophische Tropen darstellen. Er übernimmt das 
klassische platonische Bild der Erinnerung der Seele, das Sokrates als 
die Grundlage jedes menschlichen Lernens annimmt. Mit der Bemer- 
kung, Mose „prischt sprichwörtlich vor, wie ein Pferd auf die Weide” 
nimmt Philon direkt auf Sokrates Bezug und schmückt das Bild von 
Mose als einem frühreifen Jungen weiter aus.?° Die Tatsache, dass 
Philon Mose als Schüler auszeichnet, dessen Lernen auf Erinnerung 
und nicht auf Aneignung neuer Information beruht, lasst erkennen, 
dass er recht frei mit dem platonischen Bild umgeht. Bei ihm handelt 
es sich nicht mehr um eine generelle menschliche Eigenschaft, son- 
dern um das Merkmal eines außergewöhnlichen Helden. Durch diese 
Abwandlung von Platons Bonmot über Sokrates gibt Philon zu ver- 
stehen, dass Mose philosophisch àhnlich begabt ist wie Platons Vor- 
bild. Darüber hinaus wird die Frage-und-Antwort-Methode, die im 
Hellenismus für viele Formen des Lernens zentral war, auf Mose 
übertragen, dessen frühe intellektuelle Reife sich in der Formulierung 
von prägnanten Fragen niederschlägt. Diese Anekdoten beruhen 
allesamt auf philosophischen Stereotypen, die Moses ernstes Wesen 
und seine herausragende Intelligenz verdeutlichen. Schon in seiner 
Kindheit ist er ein außergewöhnlich geistiger Mensch und somit prä- 
destiniert für seine künftige Rolle als Philosophenkónig. 

Philons Anekdoten werden lebendiger bei der Beschreibung von 
Moses ethischen Entscheidungen in seiner Jugend. Anschaulich lotet 
er Moses Reaktion auf die Notlage Israels in Agypten aus: 


24 Siehe Ez. Exag. 36 (ed. C. R. HOLLADAY, Fragments from Hellenistic Jewish Authors. 
Bd. 2: Poets: The Epic Poets Theodotus and Philo and Ezekiel the Tragedian. SBLTT 30 / PsES 
12 [Atlanta, GA 1989] 355); weitere Details bei T. WHITMARSH, Beyond the Second Sophis- 
tic. Adventures in Greek Postclassicism (Berkeley 2013) 211-227. 

? Mos. 112; 18-21. 

26 Mos. 1 22; Plat. Phaid. 72e; Tht. 183d; siehe auch L. H. FELDMAN, Philo’s Portrayal of 
Moses in the Context of Ancient Judaism. CJAn 15 (Notre Dame, IN 2007) 47-55. 
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Diese Vorkommnisse entmutigten und verärgerten ihn weiter, doch er war weder in 
der Lage, die zu bestrafen, die falsch handelten, noch denen zu helfen, die darunter 
litten. Er tat, was er konnte, und stand mit Worten bei, indem er die Aufseher mahn- 
te, mäßig zu sein und das Übermaß ihrer Forderungen zu mindern und zu lindern, 
und die Arbeiter ermutigte er, die momentane Situation standhaft zu ertragen, eine 
männliche Gesinnung an den Tag zu legen und ihre Seelen nicht mit ihren Körpern 
zu Schaden kommen zu lassen, sondern Ausschau zu halten nach dem Guten, das 
aus dem Bösen hervorgehe (Mos. I 40). 


Mose wird hier als eine Person mit einem starken Gerechtigkeitssinn 
und einem ebenso ausgepragten Bewusstsein fiir seine begrenzten 
Möglichkeiten dargestellt. Beim Anblick der übermächtigen Unter- 
drückung der Israeliten wählte er Überzeugung und Ermutigung als 
Mittel, um die Lage seines Volkes zu verbessern. Moses Reaktion auf 
seine Lebensumstände ist vernünftig und angebracht. Seine Zurück- 
haltung schlägt erst in Gewalt um, als einige Aufseher ihre gewohnte 
Grausamkeit überbieten und zu „wilden Tieren in menschlicher Ge- 
stalt“ werden. Diese Änderung der Umstände führte zur entspre- 
chenden Anpassung seines Verhaltens. Mose reagierte mit der Tö- 
tung des Aufsehers und provozierte so den endgültigen Bruch mit 
dem Pharao. Philon endet diese Szene mit einem direkten Kommen- 
tar, der bekräftigt, dass Mose „gerecht” handelte. Der Gedanke einer 
Veränderung der Umstände, die Moses Gewalttat bewirkte, verdankt 
sich vollends Philons phantasievoller Lektüre des biblischen Texts, 
der lediglich sagt, Mose habe gesehen, wie ein ägyptischer Aufseher 
einen der Hebräer schlug, und ihn daraufhin in einem unbeobachte- 
ten Augenblick getötet.” Zweifellos möchte Philon seinen Helden 
rechtfertigen, besonders im Hinblick auf nichtjüdische Leser, die 
Anstoß an seinem Mord des Ägypters nehmen könnten. Er tut dies 
auf bemerkenswerte Art und Weise, nämlich indem er Moses Charak- 
ter in wandelnden Umständen auslotet und nahelegt, seine Reaktion 
sei im gegebenen Kontext angebracht gewesen. 

In ähnlicher Weise wird Moses Persönlichkeit lebendig greifbar in 
der Szene am Brunnen in Midian, wohin Hirtinnen kamen, um ihre 
Herden zu tränken, aber dort von anderen Hirten belästigt wurden. 
Während der biblische Text einfach erzählt, Mose „stand auf und 
half”, legt Philon Mose die folgende Rede in den Mund: 

Mose, der gesehen hatte, was geschehen war, denn er war nicht weit entfernt, rannte 

schnell hin und sagte, als er bei ihnen stand: „Wollt ihr nicht aufhören, Böses zu 


tun? Meint ihr, die Wüste sei ein Ort, den ihr zu eurem Vorteil ausnutzen könnt? 
Schämt ihr euch nicht, eure Arme und Ellbogen ruhen zu lassen?“ (Mos. 154). 


27 Mos. 143f.; vgl. Ex 2,11f. 
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Philon wahlte Moses Engagement fiir die Hirtinnen als exemplarische 
Szene. Dem öffentlichen Auge entzogen, aber von Philon gut beo- 
bachtet, handelt Mose als wahrer Kämpfer für Gerechtigkeit, der die 
Mädchen gegenüber Männern in Schutz nimmt, die meinen, aus der 
Einsamkeit des Ortes ihren eigennützigen Vorteil ziehen zu können. 
Philons Mose hält bei dieser Gelegenheit eine eindrückliche Rede, in 
der er die Störenfriede mahnt, das Unrecht zu beenden, und sie im 
Namen Gottes an ihre moralischen Pflichten erinnert. Der Vater der 
Mädchen erfasst sofort die gesamte Bedeutung dieses Vorfalls und ist 
„Voller Bewunderung” für Moses Persönlichkeit (Mos. I 54-59). Damit 
ermutigt Philon indirekt seine Leser, dessen Haltung zu übernehmen 
und die Anekdote als Spiegel für den außergewöhnlichen Charakter 
des Helden wahrzunehmen. 

Philon weist auf das Heranreifen von Moses Eigenschaften im Ver- 
lauf seines ganzen Lebens hin und erwähnt die zunehmenden Re- 
gungen seines „gesunden Verstands” und seiner Selbstdisziplin, die 
bei seinen frühen asketischen Neigungen ans Licht kommen, ebenso 
wie seinen Kampf für Gerechtigkeit und seine Flucht nach Arabien. 
Philon interessiert sich für die Reaktionen seines Charakters in ver- 
schiedenen Lebensumständen, besonders dann, wenn sie eine Her- 
ausforderung darstellen. Er unterstreicht, dass Mose sich weiter „für 
die Disziplin und Kultur seiner Verwandten und Ahnen” engagierte 
und sich nichts auf die Privilegien des ägyptischen Palasts einbildete. 
Philon begleitet Mose auch ins arabische Exil und konstruiert für ihn 
dieselbe Art von philosophischem Training, das er für Flaccus in den 
historischen Traktaten vorsieht. Philon zufolge entkam Mose dem 
„unversöhnlichen Zorn des Königs” in ein „fremdes Land, dessen 
angestammte Sitten er noch nicht kannte” (Mos. I 49). Mose, so legt 
Philon nahe, nutzt diese missliche Lage der Entfremdung als Gele- 
genheit, sich für seine künftige Aufgabe vorzubereiten, indem er 
„sich in der höchsten Form des Lebens übte, der theoretischen und 
praktischen”. Sein Trainer ist „die ihm innewohnende Vernunft” (I 
48), die ihn dazu anspornt, philosophische Lehren zu studieren, und 
ihn auf den beständigen Weg der Natur führt. Diesen philosophi- 
schen Weg legt Philon auch seinen Lesern nah. Er hofft, dass sie über 
seine Mosebiographie einen guten Einblick in jüdische Werte erhalten 
und diese als universale Ideale schätzen lernen, die auch in ihrem 
persönlichen Leben einen Ehrenplatz einnehmen sollten. 
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Die Abrahambiographie ist ein besonders komplexer Fall, weil Philon 
hier biographische Konventionen beobachtet und zugleich unterlauft. 
Auffallig sind seine allegorischen Einschtibe, die die biographische 
Erzählung unterbrechen und grundsätzliche Fragen aufwerfen: In- 
wiefern richtet sich Philon hier nach biographischen Konventionen? 
Befindet er sich, wie Daniel Lanzinger in der Einleitung vorschlägt, 
noch im Anfangsstadium seines biographischen Schaffens, als er noch 
mehr geneigt ist, allegorische Methoden aus der Frühzeit seiner Kar- 
riere anzuwenden? Diesen Fragen wollen wir nun nachgehen und 
dabei einen genaueren Blick auf einige Schlüsselpassagen der Abra- 
hambiographie werfen. 

Im Gegensatz zur Mosebiographie beginnt De Abrahamo nicht mit 
der Kindheit des Helden. Natürlich schweigt sich darüber auch der 
biblische Erzähler aus, aber vielleicht hätte man von einem begeister- 
ten Biographen erwarten können, dass er wenigstens einige grobe 
Züge skizziert. Stattdessen lässt sich Philon über andere biblische 
Figuren aus, die vor Abraham lebten und auch in ihrem Leben be- 
stimmte Tugenden verwirklichten und damit eine exemplarische 
Rolle einnehmen. Erst nach 59 Paragraphen geht er endlich zu Abra- 
ham über, den er ohne Umschweife einführt als ein Paradebeispiel 
des Eifers „Gott zu folgen und dem von ihm Angeordneten gehorsam 
zu sein” (Abr. 60). Dabei legt Philon besonderen Wert darauf, diese 
Anordnungen nicht nur als schriftlich festgehaltene Gebote, sondern 
auch als Naturgesetze zu verstehen. Damit stellt Abraham einen 
wichtigen Grundsatz des Judentums dar, „nämlich die Ordnung in 
der Natur und die über jeden Beschreibungsversuch erhabene Ver- 
fassung betrachtet" zu haben und sein Leben danach auszurichten 
(Abr. 61). In seinem Traktat Über die Weltschópfung, der der Abraham- 
biographie direkt vorangestellt ist, hatte Philon erklart, dass die Tora 
mit der Schópfung beginnt, um die Verankerung der mosaischen 
Gesetze in der Natur darzustellen (Opif. 1-2). Die Besinnung auf die 
Schópfung bereite die Israeliten auf die Gesetzesbefolgung vor, so- 
dass ihr Herz moralisch reift und sie die Anordnungen mit der richti- 
gen Intention befolgen kónnen. Gleich zu Beginn der Abrahambio- 
graphie deutet Philon somit an, dass sich der Leser durch diesen 
Helden ein konkretes Bild reifer Frómmigkeit machen kann, das er 
dann selber in seinem eigenen Leben umsetzen kann. 

Philon liegt es daran, die Beispiele für Abrahams Frómmigkeit 
herauszuarbeiten. Das erste in der Bibel erwähnte Ereignis seines 
Lebens, namlich seine Auswanderung aus Chaldaea nach Palaestina, 
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wird zugleich als ein Schltisselerlebnis seiner Frommigkeit interpre- 
tiert (Gen 12,1). Im Gegensatz zum Jubilaenbuch, das sich Abraham 
als einen Zerstörer der Idole vorstellt (Jub 12,12-14), geht es Philon 
um den inneren Charakter Abrahams: 


Als er von dem Gotteswort ereilt wurde, sein Vaterland, seine Verwandtschaft und 
sein Vaterhaus zu verlassen und auszuwandern, richtete er sofort seine Anstren- 
gungen darauf (ἐπέσπευδε συντείνων), als ob es gälte, aus der Fremde nach Hause 
zu kehren statt von zu Hause in die Fremde aufzubrechen, wobei er annahm 
(νομίζων), dass die schnelle Durchführung des Angeordneten von gleichem Wert 
sei wie dessen vollständige Erfüllung. Welcher andere wäre wohl so unbeugsam 
und unerschütterlich gewesen (ἀκλινῆ καὶ ἄτρεπτον), dass er nicht vom Liebes- 
zauber der Verwandten und des Vaterlandes verleitet worden wäre und ihm nach- 
gegeben hätte, da doch das Verlangen nach diesen jedem einzelnen in gewisser Wei- 
se angeboren ist, sich mit ihm mitentwickelt hat und stärker - oder zumindest nicht 
weniger — mit ihm verwachsen ist, als seine Kórperteile miteinander verbunden 
sind? (Abr. 62-63) 


In diesem Paragraphen fallt die Vielzahl der Verben auf, die Abra- 
hams Gedanken, Intentionen und innerliche Veranlagungen wider- 
spiegeln. Abraham tritt uns hier als eine reife Persónlichkeit entge- 
gen, der die menschliche Natur zugunsten hóherer Ideale überwin- 
det. Bezeichnenderweise hat Philon hier mit der Stoa die Gesamtent- 
wicklung eines typischen Menschenlebens vor Augen: mit einem 
Drang zu familiáren Banden geboren, unterliegen die Meisten zu- 
nehmend diesem Bedürfnis nach Nàhe und Sicherheit. Je àlter man 
wird, desto mehr ist man seiner Familie und Heimat verbunden. 
Philons Abraham dagegen macht große geistige Anstrengungen, um 
seine familiáren und damit materiellen Neigungen zu überwinden, 
und ist so in der Lage, seine Auswanderung ins Unbekannte innerlich 
umzumünzen, als sei es eine Rückkehr in die Heimat. Abraham 
nimmt damit im stoischen Sinn die richtige, nàmlich rationale Hal- 
tung ein und lässt sich nicht durch äußere Umstände und physische 
Schwierigkeiten von seinem Ziel, Gott Gehorsam zu leisten, abbrin- 
gen. Unbeugsamkeit und Unerschütterlichkeit zeichnen seinen Cha- 
rakter aus und geben dem Leser ein Vorbild. 

Philon hebt das Exemplarische dieser Szene noch besonders durch 
weitausholende Beobachtungen hervor. Die Schwierigkeit, die Abra- 
ham überwunden hat, sticht seiner Meinung nach hervor, wenn man 
sich vergegenwartigt, dass das Exil bei den Gesetzgebern als eine 
besonders harte Strafe gilt. Weiterhin sollte man berücksichtigen, 
dass selbst Menschen, die aus eigener Motivation eine Reise unter- 
nehmen - z.B. aus Gescháftsgründen oder zu Studienzwecken -, sich 
danach sehnen, ,,den heimatlichen Boden zu sehen und sich auf ihm 
niederzuwerfen, ihre Vertrauten zu begrüßen und den höchst ange- 
nehmen und ersehnten Anblick ihrer Verwandten und Freunde zu 


Philon als Biograph 161 


genießen, und oft lassen sie die Angelegenheiten, derentwegen sie 
abgereist waren, zurück, wenn sie sehen, dass sich diese in die Länge 
ziehen, da sie von einer gewaltigen Sehnsucht nach den Angehörigen 
angespornt werden” (Abr. 65). Abraham jedoch machte sich „noch 
vor dem Körper ... mit der Seele auf den Weg in die Fremde, da eine 
Liebe zu Himmlischem seine Sehnsucht nach den Sterblichen besieg- 
te” (Abr. 66). Philons Hinweis auf eventuelle Reisegründe, die seine 
eigene, sehr reiselustige Zeit widerspiegeln, zeigt seinen Übergang 
von der Vergangenheit in die Gegenwart. Er will nicht nur Abraham 
in den Kontext der aktuellen Kultur stellen und ihn damit vertraut 
machen, sondern auch seine Leser anregen, in ähnlichen Situationen 
in ihrem Leben wie Abraham zu handeln. 

Der allegorische Einschub, der jetzt folgt, könnte als eine Erklä- 
rung gemeint sein, wie der Leser die richtige Gottesfrömmigkeit in 
seinem Leben umsetzen kann, nämlich durch ein geschärftes Be- 
wusstsein des monotheistischen Gottes. Indem Philon darlegt, wie 
Abraham die verschiedenen Etappen des Polytheismus hinter sich 
ließ, um im Lande Israel den einzigen Gott zu erkennen und anzube- 
ten, legt er dem Leser nahe, auch er solle seine geistigen Augen öff- 
nen und den monotheistischen Gott hinter den Kulissen der materiel- 
len Welt identifizieren. Die Tatsache, dass sich Gott nach der bibli- 
schen Geschichte dem Abraham zeigte und nicht umgekehrt von ihm 
aktiv wahrgenommen wurde, zeigt seine allgemeine Gnade, die auch 
bei anderen hervortreten kann - falls sie sich, wie Abraham, entspre- 
chend geistig vorbereiten (Abr. 77-80). 

Die nächste Herausforderung für Abraham stellt sich in Ägypten, 
dem Land des Wohlstands, in das er vor der Hungersnot in Palaesti- 
na geflohen war. Philon nimmt die lakonische biblische Notiz, dass 
seine Frau Sara vom Pharao „genommen wurde” (Gen 12,7), nach- 
dem die Höflinge ihre Schönheit gepriesen hatten, zum Anlass für 
längere Ausführungen, die Abrahams realistische Einschätzung der 
Umstände sowie sein Vertrauen auf Gott illustrieren: 


Er hatte eine Frau, die in ihrer Seele sehr edel und in ihrer körperlichen Erscheinung 
die bei weitem Schönste ihrer Zeitgenossinnen war. Als die Amtsträger Ägyptens 
sie sahen und ihre Schönheit bewunderten — denn den Großen (dieser Welt) bleibt 
nichts verborgen -, berichteten sie dem König davon. Er ließ die Frau zu sich brin- 
gen und betrachtete ihre außergewöhnlich schöne Gestalt. Da dachte er wenig an 
Respekt und an die über die Achtung vor Fremden erlassenen Gesetze, gab sich sei- 
ner Zügellosigkeit hin und beabsichtigte nach eigener Aussage, sie zu heiraten, in 
Wirklichkeit aber, sie zu entehren. Da sie in einem fremden Land in der Macht eines 
zügellosen und grausamen Herrschers niemanden hatte, der ihr hätte zu Hilfe 
kommen können - denn ihr Mann war nicht stark (genug), ihr beizustehen, da er 
eingeschüchtert war von dem Schrecken, der ihm von den Mächtigeren her drohte -, 
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suchte sie zusammen mit diesem Zuflucht beim letzten Kampfbündnis (das ihnen 
noch verblieb), nämlich demjenigen mit Gott (Abr. 93-95). 


Abraham verhält sich in dieser Schlüsselszene ähnlich vorsichtig wie 
Mose angesichts der brutalen ägyptischen Sklaventreiber. Wie Philon 
betont, war Mose zwar verärgert, jedoch nicht „in der Lage, die zu 
bestrafen, die falsch handelten, noch denen zu helfen, die darunter 
litten“ (Mos. 140). Abraham war ähnlich hilflos gegenüber dem Pha- 
rao und konnte seiner Frau nur durch ein gemeinsames Gebet an 
Gott helfen. Dies tat er auch und stellte erneut seine Gesinnung unter 
Beweis, die von denen seiner Zeitgenossen deutlich abwich. Philons 
Anliegen, tugendhafte Charaktere exemplarisch darzustellen und zur 
Nachahmung zu empfehlen, führt dazu, dass er auch diese heikle 
Szene als eine positive Anekdote für Abrahams Größe nutzt und 
auch nicht unterschwellige Kritik aufkommen lässt, z.B. daran, dass 
Abraham nach der biblischen Geschichte materiellen Nutzen vom 
Aufenthalt seiner Frau beim Pharao genoss. Philon lässt dieses Detail 
aus, erklärt Abrahams Passivität durch seine Angst und fügt ein ge- 
meinsames Gebet mit seiner Frau hinzu. Auch in dieser schwierigen 
Situation verhielt er sich nach Philons Meinung exemplarisch und 
kann als Vorbild für die späteren Generationen angesehen werden. 
Aus Philons Sicht ist Abrahams „größte Tat” sein bedingungsloser 
Gehorsam, als Gott das Opfer seines geliebten Sohnes Isaak fordert. 
Philon unterscheidet diesen Fall von der antiken Tradition des Kin- 
deropfers und hebt Abrahams einzigartige Reaktion hervor. Zwar 
liebte er Isaak innig, zögerte aber trotzdem nicht, ihn aufzugeben: 


Obwohl er mit unbeschreiblicher Sehnsucht an seinem Kind hing, wurde er weder 
blass im Gesicht noch in seiner Seele beirrt, sondern er blieb unnachgiebig, wie er es 
auch vorher schon gewesen war, bei seinem unbeugsamen und unerschütterlichen 
Beschluss. Bezwungen von seiner Gottesliebe besiegte er machtvoll alle Vorwände 
und Leidenschaften, die sich aus einem engen Verwandtschaftsverhältnis (ergeben), 
und verriet niemandem in seinem Haus etwas von dem Gotteswort ... (Abr. 170). 


In diesem Abschnitt zeigt Philon die Komplexität von Abrahams 
Charakter, der sich in seiner Unbeugsamkeit selbst treu bleibt. Diese 
Kontinuität wird durch Philons Bemerkung „er blieb unnachgiebig, 
wie er es auch vorher schon gewesen war” unterstrichen und knüpft 
an vorher besprochene Situationen an. In dieser Schlüsselszene un- 
tersucht Philon Abrahams Emotionen sehr genau. Als vorbildlicher 
Vater hängt er an seinem Kind, so dass man seine Bereitschaft, Gottes 
Befehl auszuführen, nicht als Indifferenz gegenüber Isaak deuten 
sollte. Andererseits kontrolliert er seine Gefühle in dem Maße, dass 
sich nicht einmal seine Gesichtsfarbe ändert. Solche physischen Reak- 


28 Siehe die Anm. zur Übersetzung 96; 99 in diesem Band. 
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tionen hatte Seneca als spontane und sogar automatische Bewegun- 
gen definiert, die sich jeglichen moralischen Urteils und damit auch 
der rationalen Kontrolle entziehen. Selbst ein perfekter Weiser kann 
unter Umständen Tränen vergießen, ohne sich deshalb irrationalen 
Verhaltens schuldig zu machen. Philons Held steht sogar über sol- 
chen spontanen Reaktionen und lässt in keiner Weise eine emotionale 
Schwierigkeit ahnen. Ausdrücke der Standfestigkeit häufen sich hier 
(ἐγνάμφθη, γνώμῃ δ’ ἀνενδότῳ καὶ ἀρρεπεῖ διέμεινεν ἀκλινής) 
und lenken die Aufmerksamkeit des Lesers auf Abrahams Frommig- 
keit. 

Philons Abraham bleibt sogar standhaft und ruhig, als ihn sein 
kleiner Sohn fragt, wo denn das Opfertier sei.” Abraham gibt ihm 
knapp zur Antwort, Gott werde schon für das Opfer sorgen, und 
profiliert sich so erneut im Vergleich zu normalen Vätern: 


Ein anderer, der gewusst hätte, was er gleich tun würde, und der versucht hätte, 
dies in seiner Seele zu verbergen, wäre angesichts solcher Worte innerlich zusam- 
mengebrochen und hätte durch seinen Tränenfluss eine Andeutung dessen gegeben, 
was geschehen würde, und dabei hätte er aufgrund seiner starken Emotionen ge- 
schwiegen. Er aber gestattete sich keinerlei Veränderung (ὁ δ΄ οὐδεμίαν 
ἐνδεξάμενος τροπήν), weder an seinem Körper noch in seinem Denken, sondern 
antwortete auf die Frage mit festem Blick und festem Sinn (τῷ βλέμματι σταθερῷ 
δὲ τῷ λογισμῷ): „Mein Kind, Gott wird sich selbst ein Opfer ersehen, sogar in völli- 
ger Einöde, wo du vielleicht schon die Hoffnung aufgibst, dass hier eines gefunden 
werden könnte. Aber du sollst wissen: Für Gott ist alles möglich, auch das, was für 
Menschen im Bereich des Aussichts- und Ausweglosen liegt.” (Abr. 174f.) 


Zwar überliefert der biblische Text ein kurzes Gespräch zwischen 
Abraham und Isaak (Gen 22,7f.), doch ist es Philon, der diese Szene 
durch sein Eingehen auf andere denkbare Handlungsweisen zu einer 
Charakterstudie macht. Wie auch in seinen anderen Biographien 
erforscht Philon hier das Individuum in einer komplexen Situation, in 
der dem Protagonisten unterschiedliche Handlungsweisen offenste- 
hen. Abraham veranschaulicht, wie die Tugend der Gottesfurcht eine 
unbeugsame Standhaftigkeit im Individuum hervorruft. Auch hier 
häufen sich Begriffe der Unveränderlichkeit und Charakterfestigkeit. 
Auch hier betont Philon die geistige und physische Ausgeglichenheit, 
die nicht einmal automatische Reaktionen wie Stammeln zulassen. 
Abrahams Rationalität ist vorbildlich und kann, so Philon, dem Leser 
als Model in Situationen dienen, in denen er emotional herausgefor- 
dert wird. Da die Bereitschaft, sein eigenes Kind zu opfern, den 


29 Philon folgt der biblischen Erzählung in der Annahme, Isaak sei noch ein kleiner 
Junge und damit Objekt der Handlung. Bei Josephus, den Rabbinen und den Kirchen- 
vätern dagegen entwickelt sich Isaak zu einem erwachsenen Helden, der sich der vollen 
Tragweite der Situation bewusst ist und den Märtyrertod auf sich nehmen will. 
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höchsten Beweis von Gottesgehorsam darstellt, kann Abrahams per- 
fekte Reaktion als relevant fiir alle anderen Situationen gelten. 

Diese Schlüsselszenen der Abrahambiographie machen deutlich, 
dass sie von demselben Interesse an vorbildlichen Persönlichkeiten 
getragen ist. Obwohl Philon hier nur indirekt auf die biographischen 
Konventionen eingeht, hebt er ähnliche Züge hervor wie in der Mo- 
sebiographie. Auch Abraham ist exemplarisch und vermittelt seinen 
Lesern einen überzeugenden Einblick in das Wesen dieses Vorfahren 
und damit zugleich in das Wesen des gesamten Judentums, das zur 
Zeit des Verfassens von De Abrahamo unter schwerer öffentlicher 
Kritik leidet. Die Fragen, die wir uns zu Beginn dieses Abschnitts 
gestellt haben, können wir damit positiv beantworten: Philon schrieb 
auch De Abrahamo im Bewusstsein biographischer Konventionen, 
vielleicht zum ersten Mal mit ihnen experimentierend. Die allegori- 
schen Einschübe, die hier noch stärker hervortreten und die Intention 
der Geschichte verallgemeinern sollen, nehmen dann in der Josephs- 
und Mosebiographie deutlich ab. 


3. Philons Leistung als Biograph in interdisziplinärer 
Perspektive 


Wie wir gesehen haben, spielt die Biographie in Philons Spätwerk 
eine wichtige Rolle im Kontext seiner diplomatischen Aktivitäten in 
Rom und seiner Bemühungen, ein zeitgerechtes Bild vom Judentum 
zu vermitteln. Es ist deutlich geworden, dass Philon als erster helle- 
nistischer Autor ethische Viten mit reichhaltigen Einsichten in die 
Persönlichkeit der Protagonisten vorlegte, die gleichzeitig als ethische 
Erbauung und Einführung in seine väterliche Religion gedacht wa- 
ren. Die Biographien boten Philon die Möglichkeit, einem breiten 
Adressatenkreis ohne Kenntnis des biblischen Texts das Judentum zu 
vermitteln und damit den Verleumdungen seines Rivalen Apion 
entgegenzuwirken. Die biblischen Patriarchen bildeten eine Art Nati- 
onalgalerie vorbildlicher Ahnen, die römische Leser zu einem Besuch 
einlud. Philons Beitrag als Biograph soll nun abschließend aus inter- 
disziplinärer Sicht gewürdigt werden. Andere kaiserzeitliche Auto- 
ren begannen, diese Gattung zu entdecken und für ihre eigenen reli- 
giösen und kulturellen Interessen fruchtbar zu machen. Philon be- 
leuchtet ihre Arbeit, ohne dass wir ermitteln können, ob er historisch 
irgendeinen Einfluss auf sie hatte. 

Plutarch ist der erste Autor, der sofort ins Auge fällt. Die Paralle- 
len zwischen den beiden sind oft frappant, da beide platonische 
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Transzendenz mit immanenter stoischer Ethik und aktivem Engage- 
ment ftir ihre traditionelle Religion verbanden. Beide Autoren ent- 
deckten das Mittel der Biographie zu einem relativ spaten Zeitpunkt 
im Zusammenhang mit ihrem diplomatischen Dienst in Rom. Wie 
Philon begann Plutarch seine Karriere als platonischer Philosoph, der 
Texte in traditionellen literarischen Gattungen verfasste, die vom 
Dialog, Tischgesprach und Zetemata bis zu Traktaten uber bestimmte 
philosophische Themen reichten.? Er wuchs unter den flavischen 
Kaisern heran, reiste ófter als Gesandter und Philosoph nach Rom, 
wo er zahlreiche Freunde hatte und sich mit rómischem Gedanken- 
gut auseinandersetzte, das ihm auf Latein zugänglich war.*! Wie Phi- 
lon begann Plutarch mit dem Schreiben von Biographien relativ spát, 
und zwar im Kontext seiner Analyse der rómischen Kaiser. Berühmt 
ist seine Unterscheidung zwischen Biographie und regularer Ge- 
schichtsschreibung: , Nun gehórt die genaue Erzahlung aller Ereig- 
nisse zur Aufgabe der Tatsachengeschichte, während es meine Pflicht 
ist, diejenigen Vorkommnisse nicht zu übergehen, die in den Taten 
und Schicksalen der Kaiser beachtenswert sind” (Galba 2,3). Plutarch 
unterscheidet hier, wie spáter in seinen Doppelbiographien, zwischen 
einer durchgehenden historischen Darstellung und einer biographi- 
schen Erzahlung, die sich auf exemplarische Ereignisse konzentriert, 
die den jeweiligen Charakter erkennen lassen.? Obwohl das Konzept 
der Biographie schon vorhanden ist, legt Plutarch in den erhaltenen 
Kaiserbiographien noch keine vollstándigen Lebensbeschreibungen 
vor, sondern konzentriert sich auf ausgewahlte und politisch signifi- 
kante Zeitráume. 

Plutarchs Doppelbiographien sind für ihre moralische Ausrichtung 
bekannt. In der Einleitung zur Biographie des Perikles, in der er über 
seine schriftstellerische Arbeit in den zehn vorherigen Banden reflek- 
tiert, unterstreicht Plutarch in platonischem Stil, dass Kunst der Cha- 
rakterbildung dienen und zu moralischer Verbesserung beitragen 
solle, statt nur dem Vergnügen zu dienen. Analog zu Philon halt er 
die Biographie für eine außerordentlich nützliche Literaturgattung, 
die auf die Vermittlung tugendhaften Handelns zielt. Indem er seine 
Leser auf exemplarisches Handeln historischer Persónlichkeiten auf- 
merksam macht, hofft Plutarch, diese zur „Nachahmung“ zu bewe- 


30 Zum Platonismus Plutarchs siehe DILLON 1977, 184—230; DUFF 1999, 34-45; M. R. 
NIEHOFF, ,,Philo and Plutarch on Homer”, in: NIEHOFF 2012, 127-154. 

31 Details bei STADTER 2014; M. R. NIEHOFF, „Plutarch’s On the Control of Anger in a 
Roman Context”, erscheint demnächst in GRBS. 

2 Wie DUFF 1999, 18f., gezeigt hat, lasst Plutarch an anderen Stellen manchmal die 
Unterscheidung zwischen Biographie und Geschichte verschwimmen. 
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gen und „die Taten zu bewundern und danach zu streben, es ihren 
Vollbringern gleichzutun”.? 
Plutarch macht seine Helden wie Philon durch Anekdoten leben- 
dig: 
Denn ich schreibe nicht Geschichte, sondern zeichne Lebensbilder; und die bekann- 
testen Handlungen spiegeln nicht immer Tugend oder Laster wider. Eine geringfü- 
gige Sache dagegen wie ein Ausspruch oder Scherz offenbart häufig mehr von ei- 


nem Charakter als Schlachten mit Tausenden von Toten, oder das größte Waffen- 
aufgebot oder Städtebelagerungen (Plut. Alex. 1,2). 


Diese Selbstdefinition als Biograph hat direkte Folgen für Plutarchs 
Arbeit. Er vergleicht sich selbst mit einem Portraitmaler und besteht 
auf seinem Recht, gezielt relevantes Material auszuwählen, statt eine 
vollständige Darstellung anzustreben. Während er anderen die gro- 
ßen Wettkämpfe überlässt, kümmert er sich selbst um die „Zeichen 
der Seele". Anekdoten sind dafür ein bevorzugtes Mittel, weil sich 
die Seele am zuverlässigsten in Handlungen äußert, die der Öffent- 
lichkeit verborgen bleiben. Besonders interessiert Plutarch die Jugend 
seiner Protagonisten, bevor sie allgemein bekannte Persönlichkeiten 
werden und sich damit an den Erwartungen der Gesellschaft ausrich- 
ten. Alexander etwa zeigt durch die Bändigung eines Wildpferds 
seinen ihm angeborenen Mut und sein Charisma, während Alkibi- 
ades zwar außergewöhnlich schön und Sokrates ergeben ist, aber zu 
Arroganz und Jähzorn neigt, wie man an seiner Reaktion auf ein 
Fuhrwerk sehen kann, das seinen Weg versperrt.* 

Philons Leistung wird weiterhin durch einen Vergleich mit Philos- 
tratos deutlich, der um die Wende vom zweiten zum dritten Jahr- 
hundert in Athen aktiv war und sich selbst als einen Angehörigen 
des Kreises um die Kaiserin Julia Domna, der Frau von Septimius 
Severus, beschreibt. Sein Leben des Apollonios von Tyana ist ein hybri- 
der Text, der biographische, hagiographische und romanhafte Ele- 
mente vereinigt. Die achtbändige Vita übersteigt biographische Stan- 
dards noch mehr als Philons zweibändiges Leben des Mose und deutet 
auch auf breiter gefasste kulturelle und religiöse Zwecke hin. Philos- 
tratos führt sich selbst apologetisch ein mit dem Hinweis, er werde 
Apollonios’ Ruf als einen Zauberer korrigieren und seine philosophi- 
schen und religiösen Tugenden aufzeigen. Seine Beschwerde über 


3 Plut. Per. 1,2-4; Aem. 1,1-2; siehe auch D. RUSSELL, „On Reading Plutarch’s Lives”, 
in: SCARDIGLI 1995, 75-94; C. B. PELLING, „The Moralism of Plutarch’s Lives”, in: D. 
INNES u.a. (Hg.), Ethics and Rhetoric (FS D. Russell) (Oxford 1999) 205-220; DUFF 1999, 
52-72; S. SWAIN, „Plutarch’s Lives of Cicero, Cato and Brutus”, Hermes 118 (1990) 192- 
203; ZIEGLER 1964, 266-268. 

34 Plut. Alex. 1,3; 6,1-5; Alcib. 1,1-3; 2,2-4; 4,1-4. 
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Menschen, die ihn nicht wirklich kennen, weil „sie nur diese oder 
jene Tat herausgreifen” und seine Beziehungen zu östlichen Gelehr- 
ten als Zeichen seines Dilettantismus auffassen, klingt wie Philons 
Apologetik zu Beginn seiner Mosebiographie. Überdies verspricht 
Philostratos, „genau zu sein“ und eine verlässliche Darstellung des 
Apollonios vorzulegen. Zu diesem Zweck nennt er einige seiner 
Quellen, die er „aus vielen Städten” zusammensuchte, und weist 
besonders auf die Notizbücher des Damis hin, der zusammen mit 
Apollonios reiste. Er äußert sich zwar anerkennend über den klaren 
Stil dieses Autors, kritisiert aber seine fehlende Begabung und erklärt 
so die Notwendigkeit des eigenen Vorhabens. Später kümmert er sich 
nicht mehr um seine Quellen, sondern rekonstruiert das Leben seines 
Helden recht kreativ, ganz wie Philon, der historische Genauigkeit 
verspricht und dann die biblische Darstellung frei nacherzählt. 
Schließlich hebt Philostratos wie Philon auf die Talente und Bildung 
der Hauptfigur ab. Während Philon Moses Ausbildung in allgemei- 
nen philosophischen Begriffen darstellt, spiegelt Philostratos den 
Geist seiner Zeit wider, wenn er bestimmte Philosophenschulen 
nennt. Durch das Leben des Apollonios zeigt Philostratos seinen grie- 
chischen Lesern eine Möglichkeit, sich mit der griechischen Kultur im 
römischen Weltreich zu identifizieren, und orientiert seine Adressa- 
ten zwischen dem Machtzentrum in Rom und dem griechischen Os- 
ten.® 

Philon eröffnet uns auch eine interessante Perspektive auf das Lu- 
kasevangelium, das zunehmend als eine Art Biographie gewürdigt 
wird.? Bekanntermaßen beginnt Lukas sein Evangelium mit Bezug 
auf seine Vorgänger. Viele mögen sich im Schreiben der Dinge ver- 
sucht haben, „die sich unter uns erfüllt haben’, aber er habe sein 
Wissen von Augenzeugen (αὐτόπται) und vermittelt es nun nach 
sorgfältiger Untersuchung (ἀκριβῶς), die für „die Verlässlichkeit der 
Worte" (λόγων τὴν ἀσφάλειαν) bürgt, über die sein Adressat, Theo- 
philus, informiert wurde (Lk 1,3f.). Diese Selbstpositionierung als 


35 Philostr. Ap. 12,1-3,1; I 7,1-8,2; siehe auch E. L. BOWIE, „Philostratus: the Life of a 
Sophist", in: ders. / J. ELSNER (Hg.), Philostratus (Cambridge 2009) 25-29; T. WHITMARSH, 
„Philostratus“, in: R. NUNLIST / A. M. BOWIE (Hg.), Narrators, Narratees, and Narratives in 
Ancient Greek Literature (Leiden 2004) 423-439; K. ESHLEMAN, ,Indian Travel and Cul- 
tural Self-Location in the Life of Apollonius and the Acts of Thomas", in M. R. NIEHOFF 
(Hg.), Journeys in the Roman East: Imagined and Real (Tübingen 2017) 183-202. 

36 Lk 1,1-2,52; 24,36-53; siehe auch HAGG 2012, 148-186; A. BURRIDGE, What Are the 
Gospels? A Comparison with Graeco-Roman Biography (Cambridge 1992); ders., , Reading 
Gospels as Biographies", in: B. MCGING / J. MOSSMAN (Hg.), The Limits of Ancient Bio- 
graphy (Swansea 2006) 31—50. 
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glaubenswürdiger Historiker gleicht frappant der Einführung in 
Philons Mosebiographie, die, wie wir gesehen haben, mit der Kritik 
an früheren Darstellungen dieses Helden beginnt und dem Leser 
versichert, Mose nun so darzustellen, wie er wirklich gewesen ist. Im 
Lukasevangelium folgen dieser Einleitung sogleich die Geschichte 
über die ungewöhnliche Geburt Jesu und Anekdoten aus seiner 
Kindheit. Die Erzählung über Jesus als Wunderkind im Tempel, der 
„mitten unter den Lehrern saß, ihnen zuhörte und Fragen stellte“ (Lk 
2,46), ist Philons Bild von Mose als Schüler auffallend ähnlich. Lukas’ 
Biographie endet mit einer Szene des auferstandenen Jesus, der seine 
Jünger - und damit implizit auch die Leser - über seine Bedeutung in 
der Geschichte und die künftigen Aufgaben seiner Nachfolger instru- 
iert. Sowohl der Schreibstil als auch der Inhalt dieses Evangeliums 
empfehlen sich als Biographie eines Helden, der durch sein Leben für 
die Werte einer bestimmten Religion plädiert. 

Wenn wir Philon mit diesen späteren griechischen Schriftstellern 
im römischen Reich vergleichen, stellen wir fest, dass er als erster 
Autor Biographien für allgemeine moralische, kulturelle und religiö- 
se Zwecke einsetzte. Durch die Biographien der biblischen Erzväter 
positioniert er sich selbst als Jude in zeitgenössischen griechisch- 
römischen Diskursen und reiht das Judentum unter die führenden 
Kulturen ein. Sein leicht zugänglicher Stil bietet eine glänzende Ein- 
führung ins Judentum und jüdische Werte, wobei er die israelitischen 
Vorfahren neben die römischen stellt. 


Philo philosophus? 


Maximilian Forschner 


1. Philons Verhaltnis zur Philosophie 


Die Fragen, ob und inwiefern Philon von Alexandrien als Philosoph 
zu gelten hat, welche Stellung und Rolle die Philosophie in seinem 
Werk einnimmt, wie er das Verhaltnis von Philosophie und Religion 
bestimmt, und welcher philosophischen Schule oder Richtung er folgt 
-, all diese Fragen wurden und werden in der Philon-Forschung un- 
terschiedlich beantwortet.! Völlig unkontrovers ist dagegen der Be- 
fund, dass Philon in ausgreifender Weise philosophische Begriffe und 
Gedanken für seine Zwecke der Interpretation mosaischen Schrift- 
tums benützt, dass er mit diesem Verfahren so gut wie keine Nach- 
wirkung im Rabbinentum erzielte, wohl aber die frühen christlichen 
Väter (Justin, Irenäus, Clemens, Tertullian, Origenes u.a.), ja allem 
Anschein nach bereits den Apostel Paulus? nachhaltig beeinflusste 
und dadurch in hohem Maß die Konstituierung christlicher Theologie 
und die Art der Formulierung ihrer frühen Dogmen mitbestimmte. 

Harry Austryn Wolfson hat in einem großangelegten Werk ver- 
sucht, Philon als einen „philosopher in the grand manner” zu zeich- 
nen, ihn zum Begründer des Konzepts von Philosophie als ancilla 
theologiae zu stilisieren, und ihm ein kohärentes philosophisches Sys- 
tem zuzuschreiben, das in Judentum, Christentum und Islam seine 
durchdringende Wirkung entfaltete, bis es in der Neuzeit (namentlich 
von Spinoza) durch die Leugnung der Offenbarung wieder aufgelöst 
wurde. 

Ihm gegenüber wird Philon heute, vor allem unter dem Eindruck 
und in der Nachfolge der Untersuchung von Valentin Nikiprowetz- 
ky,* von vielen Forschern nicht als Philosoph, sondern als „philoso- 


1 In fact the implications for his stature as a philosopher or theologian are as yet by 
no means clear“, RUNIA 1990, 72. 

2 Vgl. dazu NIEMAND 2018, der, hochplausibel, die paulinische eikwv-Christologie 
mit der philonischen Wort-Gottes-Theologie kontextualisiert. 

3 WOLFSON 1947, v.a. I 114f.; vgl. RUNIA 1990, 112-133. 

4 NIKIPROWETZKY 1977. 
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phisch orientierter Exeget” verstanden, dessen Gedanken ohne son- 
derliche Rücksicht auf philosophische Systematik und Konsistenz 
von Verständnisfragen und Plausibilisierungsproblemen der Ausle- 
gung der jeweiligen Schrift und Schriftstelle geleitet sind.^ Die fun- 
damentalen Einsichten seines Selbst- und Weltverständnisses seien 
nicht Ergebnis philosophischer Reflexion, sondern eines auf göttliche 
Offenbarung sich stützenden Glaubens. In der Bibel, speziell gegen- 
über Mose und im mosaischen Schrifttum habe Gott für Philon sein 
Denken und Wollen kundgetan. Die Bibel sei ihm eine unfehlbare 
Quelle der Wahrheit, auch und gerade, wenn ihre Aussagen an man- 
chen Stellen dunkel erscheinen und der allegorischen Auslegung 
bedürften. Philosophische Begriffe und Gedanken seien geeignete 
Mittel allegorischer Schriftinterpretation; und über sie gewinne man 
ihrerseits auch philosophische Einsichten.° 

Diese philosophischen Einsichten finden für ihn vor allem im zeit- 
genössischen anthropologischen und kosmologischen Platonismus, 
zum geringeren Teil auch bei Aristoteles und im ethischen Stoizismus 
ihre Parallele, Stütze und Bestätigung und haben im Epikureismus, in 
dessen Atomismus, Mechanismus, Hedonismus und (was dessen 
Leugnung göttlicher Schöpfung, Erhaltung, Fürsorge und Providenz 
betrifft) Atheismus ihren entscheidenden Gegner.’ Dabei bediene er 
sich der Begriffe griechischer Philosophie, wie sich zeigen lässt, in 
gelegentlich verwirrender Ungeniertheit, ja „wie eine philosophische 
Elster"? „häufig mit wenig Rücksicht auf ihren ursprünglichen intel- 
lektuellen Kontext und häufig auch angepasst oder verändert, damit 
sie für seine eigenen exegetischen Zwecke dienlich sind.”? 

Nun gibt es allerdings auch gegenwartige Stimmen, die Philons 
Verhaltnis zur Philosophie etwas anders bestimmen und gewichten. 
So glaubt etwa Maren R. Niehoff, eine biographisch bedingte geistige 
Entwicklung Philons von einem jüdischen Exegeten in Alexandria 
mit stark platonischer Ausrichtung in einen eher stoischen Historiker 
und Philosophen für ein breites rómisch-griechisches Bildungsbür- 
gertum feststellen zu können.'!’ Und dies könnte, wenn auch nur auf 


5 Vgl. BONAZZI 2008, 233-251; D. T. RUNIA, „Philo and Hellenistic Doxography”, in: 
ALESSE 2008, 13—54; ders. 1986, 26, 535f.; GRAVER 2008, 197—221; KAISER 2017, 12-14. 

6 Vgl. R. RADICE, ,,Philo’s Theology and Theory of Creation", in: KAMESAR 2009, 124-- 
145. 

7 Vgl. G. RANOCCHIA, „Moses against the Egyptian: The Anti-Epicurean Polemic in 
Philo", in: ALESSE 2008, 75-102. 

8 A. A. LONG, ,,Philo on Stoic Physics”, in: ALESSE 2008 [121-140] 140. 

9 GRAVER 2008, 199f. 

10 Vg]. NIEHOFF 2017, 9. 
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Nuancen seines Denkens zutreffend," eine für die weitere Philon- 
Forschung anregende These und Beobachtung sein. 

Philon war zweifellos ein tiefreligióser Mensch und philosophisch 
hoch gebildet. Er gehórte zeit seines Lebens zwei geistigen Welten 
und Traditionen an: der griechischen Philosophie und der jüdischen 
Auslegung der Bibel. Beides suchte er zu verbinden. In seiner Art 
allegorischer Interpretation mosaischer Texte mit philosophischen 
Mitteln stand er nicht allein; er hatte in Aristobulos? und Eudoros'4 
von Alexandrien seine Vorganger, deren geistiges Profil für uns heu- 
te aufgrund der Überlieferungslage leider nur noch schattenhaft er- 
kennbar ist. Doch man könne sich, so Jaap Mansfeld, des Eindrucks 
nicht erwehren, dass in seinen Texten bei all seiner Frómmigkeit und 
Loyalitat zu Mose und den spezifisch jüdischen exegetischen Proble- 
men die griechische Philosophie dominiert und Mose und die bibli- 
schen Patriarchen in griechische Weise und Philosophen verwandelt 
werden. Die Frage bleibe, warum Philon und seine alexandrinischen 
Vorgänger sich entschlossen, die mosaischen Schriften im Sinne grie- 
chischer Philosophie zu interpretieren." 

Wenn Philon Mose, wie Mansfeld und in gewisser Weise auch 
Niehoff meinen, in einen griechischen Philosophen verwandelt, dann 
allerdings in einen griechischen Philosophen von ganz eigener Art.!5 
Nicht nur, dass er ihn zum Protophilosophen stilisiert, von dem Py- 
thagoras, Platon, Aristoteles und die Stoiker gelernt hätten.” Mose 
verdankt für ihn seine Weisheit primar dem Umstand, dass Gott ihm 
in einzigartiger Weise seine Geheimnisse offenbart. Und die Offenba- 
rung Gottes sei so, dass er selbst und sein Wesen der Welt enthoben 
und im Dunkeln bleibt, im Dunkeln, das auch der scharfste menschli- 


11 Der pantheistisch gepragten Substanz stoischen Denkens, der natürlich auch die 
stoische Ethik verpflichtet ist, dürfte Philon sich freilich in keiner Phase seines Denkens 
ernsthaft genáhert haben. 

12 Vgl. MANSFELD 1988, 74. 

13 Vgl. BONAZZI 2008, 235. 

14 Vgl. DILLON 1977, 115-183; H. DÖRRIE, „Der Platoniker Eudoros von Alexand- 
reia“, Hermes 79 (1944) 25-39. 

15 MANSFELD 1988, 84f. Zweifellos standen die Juden Alexandriens in ihrer hellenis- 
tisch geprägten Umwelt unter erheblichem Anpassungszwang und rangen, unter die- 
sen kulturellen Prämissen, um die Anerkennung ihrer Besonderheit. Es geht natürlich 
in erster Linie darum, die jüdische Religion im Kontext der hellenistischen Welt nach 
innen ebenso wie nach außen plausibel zu machen. Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 315; vgl. 
151-177. 

16 Konstituierte sich Philosophie doch in Griechenland als eine eigenständige Form 
des Denkens, die sich in Begründungszusammenhängen nur auf natürliche Erkennt- 
nisweisen, in keiner Weise auf dichterisch begnadete Inspiration oder göttliche Offen- 
barung beruft. 

17 Vgl. J. DILLON, „Philo and Hellenistic Platonism", in: ALESSE 2008 [223-232] 226f. 
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che Verstand nicht zu durchdringen vermag. Gott, der, der wahrhaft 
ist (ὁ @v),'8 ist nach Philon für den Menschen nicht zu benennen und 
nicht zu fassen.? Ja, im Fortschreiten seines Erkennens erfasst der 
Mensch, dass Gottes Wesen sich der Erkenntnis immer weiter ent- 
zieht (Post. 18).? Das erfüllende Ziel menschlichen Bestrebens sei, 
Gott von Angesicht zu Angesicht zu begegnen und mit ihm eins zu 
sein. Dieses Ziel des Eintretens in die Gegenwart Gottes übersteige 
alle Lehre und Einübung der Philosophie.? Es sei nur durch göttliche 
Gnade erreichbar (Somn. I 173), vorbereitet und unterstützt durch 
menschliche Akte des Verzichts auf den Eigendünkel und die Eigen- 
macht des Denkens (Migr. 34f.),” der affektiven Selbstentäußerung, 
der bereitwilligen Lösung von allem irdischen, materiegebundenen 
Begehren (Migr. 2; Her. 265). Dem Weisen kann denn in der Tat be- 
reits das „Wissen des Seienden” in einer Form mystischer Ekstase 
aufleuchten.? Und dies bedeutet für den Betroffenen auch höchstes 
Glück, eine Vorwegnahme der Unsterblichkeit (vgl. Leg. III 2 u. 6; 
Deus 46).* Doch solch mystisch-ekstatisches Wissen wird selten, nur 
Wenigen und keineswegs dauerhaft gewährt. Wenn Gott die Seele 
ganz an sich heranzieht, kann und soll man nur um Stand und Dauer 
beten (μονὴν εὐχέσθω καὶ στάσιν, Abr. 58). 

So ist denn fiir Philon das höchste Gut in diesem Leben nicht die 
(dauerhaft) erfüllende Erkenntnis Gottes, die ἐπιστήμη bzw. γνῶσις 
θεοῦ, sondern die πίστις πρὸς τὸ ὄν, der Glaube an das wahrhaft 
Seiende (Abr. 270) bzw., was für ihn dasselbe besagt, die πίστις πρὸς 
τὸν θεόν, der vertrauensvolle Glaube an Gott, als vorscheinhafte 
Gewähr für die Erreichung des endgültigen Ziels. Wie es in unserer 
Schrift Abr. 268 heißt: „Das einzige untrügliche und sichere Gut ist 


18 Vgl. dazu Plat. Soph. 2486: 6 παντελῶς cv. Biblische Betonung der absoluten 
Transzendenz Gottes könnte sich für Philon auch mit Platons Aussage in Rep. VI, 509b 
treffen, wo davon die Rede ist, dass das Gute Prinzip allen Seins (to eivaı) und jegli- 
cher Seinsheit (οὐσία) sei, selbst nicht von der Art einer Seinsheit, sondern jegliche 
Seinsheit an Würde und Kraft überragend (ἐπέκεινα τῆς ovoíac). Das heißt wohl: Das 
Gute hebt sich in seiner Transzendenz von jedem bestimmten und besonderen Sein ab 
und ist, was seine Erkenntnis betrifft, mit ‚innerweltlichen‘ Begriffen und Kategorien, 
die auf einzelnes Seiendes und ihr Wesen zutreffen, nicht zu erfassen. 

19 ἄρρητος, ἀπερινόητος, ἀκατάληπτος, ἀκατονόμαστος (Mut. 15; Somn. I 67; Deo 
4). Zur Betonung der Transzendenz Gottes als wichtiger Voraussetzung der Entstehung 
des Mittelplatonismus vgl. DILLON 1977, 127-129. 

20 Vgl. C. Levy, „La Conversion du Scepticisme chez Philon d'Alexandrie", in: 
ALESSE 2008 [103-120] 112. 

21 Vgl. LEVY 2009, 167. 

22 Vgl. NIEHOFF 2017, 12f. 

23 Vgl. Ebr. 44; Praem. 27, 165; QG IV 2; QE I1 7 und 39. 

24 Vgl. KAISER 2017, 13f.; 96; W. BOUSSET / H. GRESSMANN, Die Religion des Judentums 
im spüthellenistischen Zeitalter. HNT 21 (Tübingen ?1926) 452. 
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also das gläubige Vertrauen auf Gott: Tröstung fürs Leben, Fülle 
guter Hoffnungen, Unwirksamkeit von Übeln, Quelle von Gutem, 
Befreiung von Unglück, Erkenntnis der Frömmigkeit, Erbe der 
Glückseligkeit, umfassende Besserung der Seele, die sich auf den 
stützt und gründet, der ursächlich für alles ist und zwar alles ver- 
mag, doch nur das Beste will.” 

Wenn Wolfson die Eigenständigkeit sowie die systematische Strin- 
genz und Konsistenz von Philons Philosophie und philosophischem 
Instrumentarium zweifellos überschätzte, so hat er doch wohl seine 
wirkmächtige Leistung im Verständnis von Philosophie als ancilla 
theologiae einigermaßen treffend erfasst.” Dies trifft zu, auch wenn 
Philon das Studium und die rationale Auslegung der mosaischen 
Schrift seinerseits als die authentische und höchste Form von Philo- 
sophie versteht, einer ‚Philosophie‘, die uns zu wahrer Weisheit 
führt.” 


2. Philons Begriff des Gesetzes in De Abrahamo 


In Philons Projekt, den Pentateuch mit Mitteln griechischer Philoso- 
phie zu interpretieren, kommt dem Begriff des Gesetzes (νόμος, 
θεσμός, διάταγμα) zentrale Bedeutung zu. Er ist das Bindeglied in 
dem Unterfangen, „die Tora mit der stoisch-platonischen Philosophie 
in Einklang zu bringen” .” In De Abrahamo bildet er den Rahmen und 
Leitgedanken der gesamten Abhandlung (vgl. 1-6; 275f.). Dabei 
bringt Philon den Begriff, in Aufnahme einer langen und verzweigten 
philosophischen Tradition, in verschiedenen Varianten und Bedeu- 
tungen ins Spiel. De Abrahamo war Teil einer Trilogie, deren folgen- 
de Bücher über die beiden anderen Erzvater Isaak und Jakob leider 
verloren sind.? Der Untertitel der Schrift gibt mit dem Begriff des 


25 Vgl. dazu v.a. Philon, Congr. 79-80; WOLFSON 1947, I 151-152; anders RUNIA 1986, 
538ff. 

?6 Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 31-48. 

27 KULLMANN 1995, 64. Das ,,Stoische” bei Philon betrifft allerdings, wie gesagt, nicht 
die Substanz, sondern nur gelegentlich die sprachliche Gestalt seiner Gedanken. 

28 Zur Literatur vgl. HIRZEL 1903; A. STEINWENTER, ,ΝΟΜΟΣ EMV'YXOX.. Zur Ge- 
schichte einer politischen Theorie", AÓAW.PH 83 (1946) 250-268; AALDERS 1969; MAR- 
TENS 1994; KULLMANN 1995; A. DIHLE, ,Der Begriff des Nomos in der griechischen 
Philosophie", in: BEHRENDS / SELLERT 1995, 117-134; RAMELLI 2006 (Rezension P. VAN 
NUFFELEN, in: Bryn Mawr Classical Review 2007.06.21). 

2 Die Trilogie wurde von Philon später um eine Schrift Uber Josef/De Iosepho zu ei- 
nem vierteiligen Werk erweitert. Diese Schrift ist erhalten und jüngst von Bernhard 
LANG (2017) neu ins Deutsche übersetzt worden. Siehe auch die Einführung zu diesem 
Band S. 4. 
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ungeschriebenen Gesetzes (ἄγραφος νόμος) zu verstehen, was Ab- 
raham, Isaak und Jakob für Philon verkörpern sollen. Von ihnen wird 
in 4 gesagt, sie seien zu lebendigen und sprechenden Gesetzen ge- 
worden (ἔμψυχοι καὶ λογικοὶ νόμοι) Die „lebendigen“ bzw. die 
,ungeschriebenen" Gesetze werden unterschieden von den schriftlich 
fixierten und fórmlich erlassenen Gesetzen und Verordnungen (oi 
κείμενοι νόμοι, TA τεθειμένα διατάγματα), die durch Mose dem 
jüdischen Volk (und der Menschheit) gegeben wurden (vgl. 5). Dabei 
ist Philon der Überzeugung, dass das Gesetz des Mose ein getreues 
Abbild des Gesetzes der Natur ist.? In 2 verweist Philon auf seine 
vorhergehende Schrift De opificio mundi. Dort wird zu Beginn erklart, 
der Genesisbericht diene dem Gesetzgeber Mose als Einleitung zu 
seinem Gesetzeswerk. Er beinhalte den Gedanken, ,,dass der Kosmos 
mit dem Gesetz und das Gesetz mit dem Kosmos zusammenstimmt, 
und der gesetzestreue Mensch unmittelbar ein Bürger des Kosmos 
(κοσµοπολίτης) ist, da er die Handlungen nach dem Willen der Na- 
tur (τὸ βούλημα τῆς φύσεως) ausrichtet, dem Willen, dem gemäß 
auch der gesamte Kosmos verwaltet wird” (Opif. 3). 

Hier wird wie in der Stoa die Natur mit einem die Welt regulie- 
renden und verwaltenden Willen versehen, hier ist, wie bei Philon 
auch in anderen Schriften häufig, von einem Gesetz der Natur (νόμος 
τῆς φύσεως) die Rede. Der Mensch erscheint wie in der Stoa als Bür- 
ger in eine politisch verstandene umfassende göttliche Natur- und 
Weltordnung eingebunden; und der weise Patriarch figuriert als 
Sprachrohr und Interpret (ἑρμηνεύς) ihres Gesetzes. Die Parallelen 
zwischen Philon und der stoischen Konzeption, wie sie uns etwa 
Cicero überliefert, sind eklatant. „Die Welt aber wird nach der Auf- 
fassung der Stoiker von der Wirkmacht der Götter gelenkt, und sie 
halten sie gleichsam für die gemeinsame Stadt und Bürgerschaft der 
Menschen und Götter und jeden einzelnen von uns für einen Teil 
dieser Welt” (SVF III 333 = Cic. Fin. III 64)? „Ich sehe, dass dies also 
die Meinung der Weisesten gewesen ist, dass das Gesetz weder vom 
Geist der Menschen ausgedacht wurde noch irgendein Volksbe- 
schluss ist, sondern etwas Ewiges, das die gesamte Welt regiert durch 
die Weisheit des Herrschens und Verhinderns. So sagten sie (sc. die 
Stoiker), dass jenes Gesetz Ursprung und Ziel des Geistes Gottes sei, 
der alles mit Vernunft erzwingt oder verbietet. Aufgrund dessen ist 
jenes Gesetz, das die Götter dem Menschengeschlecht gegeben haben, 
mit Recht gelobt worden; es ist nämlich die Vernunft und der Geist 


30 Mos. Π 51; NIKIPROWETZKY 1977, 117-123; RUNIA 1986, 536. 
31 SVF = Stoicorum Veterum Fragmenta, ed. von ARNIM, 3 Bde. + 1 Register Bd., 
Nachdr. Stuttgart 1964. 
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des Weisen, die zum Befehlen und Abschrecken geeignet sind” (SVF 
III 316 = Cic. Leg. II 8). Philon spricht wie die Stoiker vom Willen der 
Natur. Allerdings ist, anders als in der pantheistischen Stoa, die Rede 
vom Willen der Natur bei ihm allemal als uneigentlich zu verstehen, 
da nach ihm die Welt von Gott geschaffen wurde (vgl. Abr. 2), kei- 
neswegs mit Gott zu identifizieren ist (ebd. 69, 75), vielmehr in ihrer 
Ordnung (τάξις) und gewahrten Verfassung (πολιτεία) lediglich in 
Form seines von ihm strikt zu unterscheidenden Werkes den Willen 
Gottes bekundet (vgl. ebd. 61). 

Der Gedanke einer den gesamten Kosmos umfassenden, von Zeus 
gestifteten Naturgesetzlichkeit ist alt; er findet sich bereits im 
Weltentstehungsmythos bei Hesiod (Erg. 276-279). Von Heraklit ist 
die Sentenz überliefert, alle menschlichen Gesetze würden sich von 
dem einen góttlichen nahren; denn dieses herrsche, soweit es will, 
reiche aus für alles und setze sich durch (Diels/Kranz, Frgm. 12B 114). 
Philon beginnt seine Abhandlung De Abrahamo mit dem die jüdische 
und griechische Tradition verbindenden Satz, die heiligen Gesetze 
(ἱεροὶ νόμοι) seien (sc. von Mose) in fünf Büchern niedergeschrieben 
(1), in Geltung und Kraft für eine Welt, deren Entstehung und Ord- 
nung das erste Buch gewidmet sei. An Heraklits Theorie sich wech- 
selseitig bedingender, notwendiger Gegensatze erinnert sein Gedan- 
ke, die dort geschilderte Welt weise in ihren Teilen und Vorgangen 
die höchste Fülle und Vollendung auf (κόσμος τελειότατος καὶ nAn- 
ρέστατος, 2), nachdem unmittelbar vorher von Krieg und Frieden, 
von Fruchtbarkeit und Unfruchtbarkeit, von Hunger und Wohlstand, 
von Entstehen, Gedeihen und Zerstórung, von Tugend und Laster in 
ihr die Rede war. 

“Νόμος” bezeichnet in archaischer Zeit meist die auf Tradition 
und Konvention sich stützende Regel, nach der sich das Handeln der 
Menschen in einer Gemeinschaft ausrichtet. In klassischer Zeit kann 
,vópoc" sowohl für ungeschriebene Sitte als auch für geschriebenes 
Gesetz stehen.” Aristoteles unternimmt in seiner Rhetorik eine Klä- 
rung der zu seiner Zeit unterschiedlichen Verwendung des Wortes. 
In Rhet. 1368b3 unterscheidet er zwischen einem besonderen Gesetz 
(ἴδιος νόμος) und einem allgemeinen Gesetz (κοινός νόμος), und 
móchte summarisch das besondere auf das geschriebene, das allge- 
meine auf das ungeschriebene bezogen wissen, wobei das geschrie- 
bene Gesetz das Leben in einer bestimmten Polis regelt, während das 
ungeschriebene Verhaltensweisen betrifft, über die sich alle Men- 
schen einig zu sein scheinen. In Rhet. 1373b2 differenziert er dann 
wiederum zwischen besonderem und allgemeinem Gesetz, bestimmt 


32 Vgl. KULLMANN 1995, 38. 
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das besondere Gesetz (ἴδιος νόμος) als das, was in jeder einzelnen 
(sc. politisch organisierten) Gemeinschaft für sie selbst und auf sie 
begrenzt in Geltung ist, wobei dieses nun Geschriebenes und Unge- 
schriebenes umfassen soll, während er das allgemeine Gesetz als „das 
gemäß der Natur (τὸν κατὰ φύσιν)” bezeichnet. Es gebe nämlich 
etwas, was alle ahnend vermuten (μαντεύονται), was von Natur 
allgemein gerecht und ungerecht sei, auch wenn kein gemeinschaftli- 
ches Leben und kein Vertragsverhàltnis zwischen den Menschen 
bestehe. Auf dieses von Natur Gerechte (τὸ φύσει δίκαιον) beziehe 
sich etwa Antigone in Sophokles’ Tragódie, wenn sie erklart, es sei 
gerecht, wenngleich verboten, Polyneikes zu begraben, denn nicht 
seit heute oder gestern, sondern seit jeher lebe dies, und niemand 
wisse, von wo es in Erscheinung getreten; und auch Empedokles 
habe, was das Verbot der Tótung von Lebendigem betrifft, von einem 
alle in Anspruch nehmendem Gesetzlichen (τὸ πάντων νόμιμον) 
gesprochen.? Bei und seit den Rednern Isokrates und Demosthenes 
tritt sprachlich der νόμος τῆς φύσεως meist an die Stelle des 
ἄγραφος νόμος; und dieser Sprachgebrauch hält sich dann überwie- 
gend durch.* Inhaltlich sind es allgemeine moralische Regeln wie 
den Gott, die Gótter, das Vaterland, die Eltern ehren, den Freunden 
beistehen, den Wohltátern danken, die Toten begraben, die Scham 
wahren, Vóllerei, Wollust, sexuelle Perversionen meiden etc. (vgl. 
133-137), die den κοινός νόμος bzw. den νόμος τῆς φύσεως wesent- 
lich ausmachen. 

Philon glaubt natürlich zu wissen, von wo bzw. wem das von Na- 
tur Gerechte bzw. das allgemeine Gesetz stammt und in welchem 
Verhaltnis das besondere Gesetz zum allgemeinen Gesetz zu stehen 
kommt. Die Bewegung der Sophistik hatte das in einer bestimmten 
Polis geltende Recht und Gesetz relativiert und gegen die gesetzliche 
Ordnung der Natur auszuspielen versucht. Natur (φύσις) und Gesetz 
(νόμος) waren durch sie in Opposition geraten. Platon und Aristote- 
les versuchten auf je verschiedene Weise, diesen Gegensatz zu über- 
winden. Platon móchte positives Recht und Gesetz in unserer Le- 


33 Man muss Aristoteles keine Widersprüchlichkeit seiner Aussagen unterstellen, 
wie HIRZEL 1903, 3-100 dies tut. Die Stelle Rhet. 1373b2 bringt lediglich eine weitere 
Differenzierung im Vergleich zu 1368b3: Aristoteles ergänzt hier, dass es neben den 
geschriebenen Gesetzen bestimmter politischer Gemeinschaften in ihnen auch besonde- 
re (sc. ungeschriebene) Sitten und Gebräuche gibt. Davon zu unterscheiden ist das von 
Natur Gerechte, das ohne formelle Verschriftlichung und Setzung für alle Menschen als 
gültig betrachtet wird. Bereits Platon erwähnt in seinen Nomoi (793a9-c5) das, was „von 
den Vielen ,ungeschrieben Gesetzliches (ἄγραφα νόμιμα) genannt wird", und was 
nicht verschieden sei von dem, was sie „väterliche Sitten (πατρίους νόμους) nennen". 

34 Vgl. KULLMANN 1995, 57. 
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benswelt als (allemal defizientes) Abbild in einem idealen Reich ur- 
bildhafter Ideen verankert wissen. Für Aristoteles ist τὸ φύσει 
δίκαιον das der Sache und Vernunft nach Gerechte, das durch 
menschliche Satzung Gerechte (τὸ θέσει bzw. νόμῳ δίκαιον) indes- 
sen Produkt menschlicher Kunst, die ihren orientierenden Halt in der 
Zweckmäßigkeit und ihre Grenze in einer teleologisch interpretierten 
Natur findet (vgl. Eth. Nic. V 10, 1134b19-1135a5). Die Stoa versucht 
beide Ansátze zu verbinden, indem sie den platonischen Hiatus zwi- 
schen intelligibler und empirischer Welt einebnet und die aristoteli- 
sche Naturteleologie in ein pantheistisches System integriert: Das 
Gesetz der Natur hat für sie eine góttliche Quelle und Aura; es sei 
,Ursprung und Ziel des Geistes Gottes, der alles mit Vernunft er- 
zwingt oder verbietet" (SVF III 316 = Cic. Leg. II 8; vgl. SVF I 537; I 
162). 

Philon nun kombiniert platonische, stoische (und jüdische) Motive: 
Die Gesetze in den einzelnen Poleis seien Ausfluss, Nachbildungen, 
Fortschreibungen und determinierende Zugaben (προσθῆκαι) zur 
rechten Vernunft der Natur (los. 31, 3; Abr. 3, 5); sein weiser Kosmo- 
polit „folgt der Natur”, d.h. lebt nach der Verfassung des Kosmos; 
diese sei ihre rechte Vernunft (6 τῆς φύσεως ὀρθὸς λόγος), die bes- 
ser Satzung (θεσμός) genannt werde, da sie góttliches Gesetz sei 
(vóuoc θεῖος wv), nach dem allem Seienden das jeweils Passende 
zugeteilt ist. Die grofe Weltstadt umfasse (als Bürger) mehr als die 
Menschen, vernünftige, góttliche Naturen, teils unkórperliche, nur 
mit dem Verstand fassbare, teils kórperliche wie die Sterne; da in ihn 
viel góttliches Pneuma geflossen sei, finde der Mensch ungetrübtes 
Glück (nur) im gemeinschaftlichen Umgang mit den intelligiblen 
Wesen, indem er auf dem Weg der Tugenden dem Gott, seinem Vater 
und König ähnlich werde; sein Ziel sei die Verähnlichung mit Gott (1 
πρὸς τὸν θεὸν ἐξομοίωσις) (Opif. 143f.).95 

Diese Verahnlichung sei allen voran den jüdischen Patriarchen ge- 
lungen. Philon möchte sie als „lebende, vernünftige Gesetze (ἔμψυ- 
xot καὶ λογικοὶ νόμοι, Abr. 5) verstanden wissen. Er wendet damit 


35 Zum Gedanken der Verähnlichung mit Gott vgl. Platon, v.a. Tht. 176a-d: Hier fin- 
den sich vier wesentliche Gedanken, denen Philon verpflichtet ist, nämlich (a) dass in 
dieser unserer Lebens- und Erfahrungswelt immer mit Notwendigkeit Gutes mit 
Schlechtem einhergeht und vermengt ist, (b) dass es wünschenswert ist, unserer ge- 
genwartigen Welt zu entfliehen, bzw. der (absoluten) Bindung an unsere gegenwartige 
(Wahrnehmungs-)Welt Abbruch zu tun (vgl. dazu auch Phaid. 64c4-69e5), (c), dass der 
Weg zur Verähnlichung über die Ausbildung der Tugenden erfolgt (vgl. dazu auch Rep. 
X, 613a7—b3) und (d), dass Tugend sich epistemisch nicht auf die in Vielem täuschenden 
(sinnlichen) Wahrnehmungen stützen kann (vgl. dazu auch Phaid. 79c-80b), sondern 
wesentlich mit Klugheit (Φρόνησις) und Einsicht (γνῶσις) des Geistes zu tun hat. 
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auf sie ein zu seiner Zeit in den Diadochenreichen bzw. deren Nach- 
folgern noch gangiges Herrscherattribut an. Urspriinge des Gedan- 
kens, den idealen Herrscher, Staatsmann oder Richter als Inkarnation 
des (vernünftigen) Gesetzes (ἔμψυχος νόμος) zu sehen, gehen frei- 
lich bis in die griechische Klassik (vermutlich auch auf orientalische 
Quellen) zurück. Er findet dann im Hellenismus prägnanten, ver- 
breiteten Ausdruck und hat noch in der Spätantike (etwa in Themis- 
tios) seine Vertreter. Xenophon bezeichnet den guten Herrscher als 
sehendes Gesetz (βλέπων νόμος) (Kyr. VIII 1,22); Platon versteht die 
Herrschaftskunst des weisen und klugen Staatsmanns als richtige 
Verfassung (ὀρθὴ πολιτεία), die stärker ist als die Kraft geschriebe- 
ner Gesetze (vgl. Polit. 297a);” Aristoteles bezeichnet den geistig und 
charakterlich überragenden Herrscher, der selbst Gesetz sei, „wie 
einen Gott unter Menschen (ὥσπερ θεὸν ἐν ἀνθρώποις)” (Pol. M 8, 
1284a10f); nach ihm will der gute Richter ,gleichsam lebendiges 
Recht (oiov δίκαιον ἔμψυχον)” sein (Eth. Nic. V 7,1132a21). Der spat- 
antike Rhetor und Philosoph Themistios spricht in seinen Reden von 
den rómischen Kaisern Constantius IL, Theodosius und lovian als 
lebendem Gesetz, das, von überirdischer Herkunft, über den ge- 
schriebenen Gesetzen steht (νόμος ἔμψυχος, ὑπεράνω τῶν (γεγραμ- 
μένων) νόμων; νόμος θεῖος, ἄνωθεν ἥκων; an Constantius II. 1,150; 
an Theodosius 16,212d; 19,227d-228a; 34,10; an Iovian 5,640). The- 
mistios schöpft seinerseits aus Schriften hellenistischer Zeit. Nament- 
lich in pseudo-pythagoreischen Fragmenten (von Diotogenes, Ek- 
phantos und Archytas) bei Stobaios wird wiederholt vom König als 
νόμος ἔμψυχος gesprochen: Der König sei lebendes Gesetz, als Ab- 
bild des göttlichen Weltherrschers.? Leitend ist dabei die Vorstellung 
einer politischen Herrschaft durch Gesetze sowie eines überhöhten, 
mit göttlicher Aura bedachten Herrschers in Verbindung mit dem 
Gedanken, dass die kodifizierten Gesetze angesichts der unabsehba- 
ren Verschiedenheit der betroffenen Personen und Umstände nicht 
genügend sind, um jedem von der Herrschaft betroffenen Einzelfall 
gerecht zu werden. Ihren adäquaten „Sitz im Leben” hat die vor al- 
lem von politischen Rednern bemühte Vorstellung im Kontext tat- 
sächlich bestehender absoluter Monarchien, in denen der König 
durch von ihm erlassene oder bestätigte Gesetze herrscht, doch selbst 


36 Vgl. HIRZEL 1903, 52. 

37 Vgl. F. RICKEN, Platon Politikos. Übersetzung und Kommentar (Göttingen 2008) 187- 
192. 

38 Zitate bei AALDERS 1969, 315. 

39 Vgl. AALDERS 1969, 323; THESLEFF 1965; Diotogenes bei Stob. IV 7,61 = 7219-25 
THESLEFF; Ekphantos bei Stob. IV 7, 64 = 80,22-81,11 THESLEFF; Archytas bei Stob. IV 1, 
135 = 33, 8 THESLEFF. Die Zitate bei AALDERS 1969, 323f. 
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nicht an sie gebunden ist und sich außergesetzliche Entscheidungen 
vorbehält. Die Idealisierung impliziert zudem den Gedanken, dass 
Charakter und Verhalten des Herrschers Vorbild sind für das Verhal- 
ten der Untergebenen.^? 

Natürlich weist Philon die hellenistische Tendenz zurück, den ab- 
soluten König zu vergöttlichen (vgl. Leg. I 119). Doch er nimmt die 
Idee vom Herrscher als νόμος ἔμψυχος auf und wendet sie auf die 
großen Patriarchen israelischer Frühgeschichte, auf Abraham, Isaak 
und Jakob an. Sie folgten in ihrem Leben und Wirken „mühelos” der 
ungeschriebenen Gesetzgebung der Natur (Abr. 5, 6). Hörten und 
lernten sie doch, ohne menschliche Belehrung, in unmittelbarer Er- 
fahrung von Gott (αὐτήκοοι kai αὐτομαθεῖς, 6),*! lebten nach Gottes 
Willen ein Leben der Tugend (4) und wurden so selbst zu unge- 
schriebenem Gesetz und ungeschriebener Satzung (vgl. 276)? sowie 
gewissermaßen zum Ur- und Vorbild (ὡς ἂν ἀρχέτυποι, 3) des ge- 
schriebenen. 


3. Philon über menschliche Tugend in De Abrahamo 


Die Menschen verbringen ihr Leben und Zusammenleben teils tu- 
gend-, teils lasterhaft (Abr. 1); Tugend (ἀρετή) und Laster bzw. 
Schlechtigkeit (κακία) bilden für Philon das grundlegende Unter- 
scheidungskriterium im Leben der Menschen. Und Tugend besitzen, 
zur Tugend streben und gelangen nur wenige, das Laster hingegen 
ist weit verbreitet; für das Laster begeistert sich die grofse Menge (19; 
22). Nur der Tugendhafte und zur Tugend Strebende ist auf Wahrheit 
ausgerichteter, d.h. „wahrer“ Mensch (ὁ πρὸς ἀλήθειαν ἄνθρωπος, 
8; 11). Der Lasterhafte dagegen sollte treffend als ein nur dem Men- 
schen ähnliches wildes Tier (ἀνθρωποειδὲς θηρίον, 8) bzw. als ein 
Tier in menschlicher Gestalt (ἀνθρωπόμορφον θηρίον, 33) bezeich- 
net werden. Der schlechte Mensch (6 φαῦλος, 20) frónt zügellos sei- 
nen Leidenschaften (πάθη, 32), während der gute Mensch (ὁ ἀστεῖος, 
22) ganz seiner Vernunft folgt bzw. zu folgen bestrebt ist. Als Quellen 
zugelloser Leidenschaften macht Philon einerseits unsere Leiblichkeit 
mit den fünf Sinnen aus? und andererseits das, was er, im Anschluss 


40 Vgl. AALDERS 1969, 316-320. 

4 Vgl. zu den mystischen Aspekten bei Philon v.a. E. R. GOODENOUGH, By Light, 
Light. The Mystic Gospel of Hellenistic Judaism (New Haven, CT 1935). 

42 Ohne jede Einschrankung trifft dies nach Philon jedenfalls auf Abraham zu. 

43 Die Tendenz zur Abwertung der Sinne, der Sinnlichkeit und der Sinnenwelt hat in 
Platons Texten ihre Basis, doch sie verstarkt sich im Platonismus über den Mittelplato- 


180 Maximilian Forschner 


an eine stoische, dort rein sprachphilosophische Verwendung des 
Ausdrucks (vgl. 83), „das geäußerte Wort (Ó προφορικὸς λόγος) 
nennt (29). Die Sinne schmerzen und drangen uns, wenn ihr Verlan- 
gen nach den ihnen eigenen Objekten nicht erfüllt wird; und ihr Ver- 
langen, so ist der Text wohl zu ergänzen, kennt im Menschen von 
sich aus keine Relativierung und kein bestimmtes Maß. Mit der zwei- 
ten Quelle, dem „geäußerten Wort”, ist zweifellos mehr gemeint als 
eine verbreitete Neigung zum Gerede, wo Schweigen angebracht 
wäre. Ist doch das (sc. ohne rechte Vernunft) geäußerte Wort verant- 
wortlich für Missverständnis, Affront, Täuschung und Verleumdung, 
für den wilden Markt der Meinungen und (sprachlich vermittelten) 
gegenseitigen Erregungen, der Begierden entfesselt und Konflikte 
erzeugt. Es ist die an sich überlegene Kraft der leitenden Vernunft (1 
περὶ τὸν ἡγεμόνα νοῦν δύναμις, 30), die die Begierden zu besiegen 
und den Gebrauch und die Äußerung der Worte zu kontrollieren hat. 
Der betonte Kontrast zwischen tierähnlichem bzw. „gemischtem” 
und wahrhaft vernünftigem „Geschlecht” (γένος ὄντως λογικόν, 9) 
betrifft ein Leben in Unwissenheit oder Bildung (ἀμαθία vs. παι- 
delta), in Unvernunft oder sittlicher Vernunft (ἀφρούνη vs. φρόνη- 
otc), in Feigheit oder Tapferkeit (δειλία vs. ἀνδρεία), in Gottlosigkeit 
oder Frömmigkeit (ἀσέβεια vs. εὐσέβεια), in Vergnügungssucht oder 
Selbstbeherrschung (φιληδονία vs. ἐγκράτεια), in Ruhmsucht oder 
Bescheidenheit (φιλοδοξία vs. ἀτυφία) (24). 

Philon bewegt sich hier mit seiner Tugendlehre in einer breiten 
Tradition, die das sokratische Ethos als philosophisches Erbe verwal- 
tet. Ja, die von ihm benützten Gliederungen in vier Kardinaltugenden 
sowie in seelische, leibliche und äußere Güter (so 219-224) und ihre 
kritische Behandlung (vgl. 262-269) belegen seine Vertrautheit mit 
schulischer Systematik, wie sie ausgehend von Platons Politeia (IV, 
427e10f.; 435b7-c2; IX, 580410-58141; Cic. Off. 15,15-17) vor allem in 
Akademie, Peripatos und Stoa gepflegt wurde. 

Gleichwohl sind Aspekte zu verzeichnen, die idiosynkratische Zü- 
ge tragen bzw. in eine Richtung und Einstellung weisen, die einer als 
unvernünftig wahrgenommenen Lebensweise der großen Menge mit 


nismus bis hin zum Neuplatonismus, mit den entsprechenden Auswirkungen ins 
Judentum und frühe Christentum. Bei Philon spielt zwar die Antithese von Gehorsam 
bzw. Ungehorsam gegenüber Gott eine zentrale Rolle, doch zum Paradigma sündhaften 
Lebens wird ihm ein der „Wollust des Körpers” gewidmetes Leben. Der Mensch ist für 
Philon Ebenbild Gottes nicht seinem Leibe, sondern (nur) seinem Geiste nach (vgl. Opif. 
69: κατὰ τὸν νοῦν); das sexuelle Verlangen und die mit seiner Erfüllung verbundene 
Lust des Körpers wird ihm zum Ursprung unrechten und gesetzwidrigen Verhaltens 
(ἀρχὴ ἀδικημάτων καὶ παρανομημάτων) und zum Grund definitiven Sterbens (Opif. 
152). Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 316. 
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elitärer Distanz und entschiedenem Rückzug in eine vermeintlich 
autarke und beglückende Welt der Innerlichkeit des Geistes und 
seiner Nähe zu Gott begegnet. Dies zeigt sich besonders deutlich in 
seiner negativen Beschreibung der erregten, an Unnützes sich verlie- 
renden , Vielgescháftigkeit" des Schlechten (φιλοπραγμοσύνη, 20f.) 
und der positiven Darstellung der Einsamkeit (µόνωσις, 22f.; 87) und 
Ruhe (ἀνάπαυσις, 27; 28) des Guten. Das Verschließen der Türen des 
Hauses, das Sichverbergen vor der Menge, die Flucht aus der Stadt in 
ein abgelegenes Landhaus, die solitäre Lektüre großer Dichter und 
Denker der Vergangenheit -, dieser Genuss des stillen Alleinseins 
und des friedlichen Umgangs mit sich selbst (30; 27) entfernt sich 
sowohl vom Geist besorgter sokratischer Elenktik inmitten der Stadt 
als auch von jener dezidierten Verbindung von Gelassenheit und 
Engagement in allen Lebenslagen, die das stoische Weltverhaltnis 
auszeichnet. Philon sucht die Befreiung von den Sorgen und Geschaf- 
ten des sterblichen Geschlechts um eines heiteren und ,windstillen* 
Lebens willen (βίον εὔδιον καὶ γαληνὸν ἀσπάζεται, 30). Und er 
bedient sich hier ausgerechnet einer Terminologie, die in der Telos- 
lehre Epikurs beheimatet ist.^ Doch was ihm vorschwebt, ist natür- 
lich nicht epikureische Seelenruhe, die in Konzentration auf die Ge- 
genwart und heiterer Autarkie ihr begrenztes irdisches Dasein ge- 
nieft, sondern nach der irdischen, von Kampf, Mühsal und Entfrem- 
dung überschatteten Wanderung eine endgültige, ewige Ruhe im 
wahren Gott, die die tugendliebende Seele während des vergängli- 
chen (und enttäuschenden) Daseins auf Erden sucht (vgl. 68). Abra- 
ham verkörpert beispielhaft jene Sehnsucht nach Gott (οὐράνιος 
ἔρως, 66), die die ,verführerischen" Bande an irdische Heimat, 
Freunde und Verwandte (vgl. 63; 66; 67; 88; 170; 195-198) lóst, und, 
wie aus der bedrückenden Fremde, in die befreiende himmlische 
Heimat zurückzukehren strebt (62). Die Frömmigkeit (εὐσέβεια bzw. 
θεοσέβεια) wird zur höchsten und wichtigsten Tugend (60; 114; 171; 
198; 199; 270); und die Frómmigkeit ist beseelt von der bedingungslo- 
sen Verehrung des unsichtbaren und geistigen Seins gegenüber dem 
sichtbaren. Es waren die Chaldäer bzw. es sind die mit ihnen gleich- 
gesetzten Stoiker, die auf recht unfromme Weise (οὐκ εὐαγῶς, 69) 
das Geschaffene mit dem Schópfer in eins setzen. In Philons Abra- 
ham zeichnet sich die eigenartige Figur eines jüdischer Religiositàt 


44 Vgl. dazu Diog. Laert. X 83; 128; 143. Epikurs philosophische Devise, dass wahre 
Lebens- und Gemütssicherheit daraus erwachse, dass man ein stilles und der großen 
Menge ausweichendes Dasein führe (Kyria Doxa XIV = Diog. Laert. X 143), hat in Zeiten 
des Einflusses des Hellenismus auf das Diasporajudentum ihr Analogon in den Gebo- 
ten der Tora, deren Befolgung die Absonderung von den Heiden und die Bewahrung 
jüdischer Identität und Lebensform sichern sollte. Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 160-177. 
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verpflichteten und von platonischer Philosophie durchdrungenen 
Weisen αρ,” den vorbehaltloser Gehorsam gegenüber Gott (192) und 
überwältigende Gottesliebe (θεῖος ἔρως, 170) auszeichnen, eine Lie- 
be, die auch nicht davor zurtickschreckt, den eigenen, auf ,nattirliche 
Weise’ über alles geliebten Sohn zu opfern (vgl. 167-198). In dieser 
Figur kommt ein Hiatus zwischen Natur und intelligibler ‚Übernatur‘ 
zum Vorschein, der kaum noch durch rationale Argumentation über- 
brückbar sein dürfte, und in deren Handeln eine Motivation am Werk 
zu sein scheint, die den Anschluss an genuin ‚menschliche‘ Triebkräf- 
te abgebrochen hat (φύσει ἔργον μάχεσθαι, 193). Gleichwohl ist 
Philon der festen Überzeugung, dass Abraham in seinem grenzenlo- 
sen Vertrauen auf Gott nichts anderem als dem ungeschriebenen 
Gesetz und den gesunden Impulsen der Natur folgt (275). 


4. Philons Behandlung der Gefühle und Affekte 
in De Abrahamo 


Die philosophische Tugendlehre steht sachlich in engster Verbindung 
zur Theorie der emotiven Einstellungen, Regungen und Affekte, soll 
Tugend doch in einer festen Disposition bestehen, die nicht nur unser 
Denken auf das Wahre, sondern auch unser Fühlen und Streben auf 
das Gute und Schöne ausrichtet. Bei Philon richtet sie die Emotionali- 
tät des Menschen auf das wahrhaft Seiende, den unsichtbaren Schöp- 
fer und König des Weltalls (74) und die rein geistige Heimat aus. 
Philon interpretiert Frömmigkeit (εὐσέβεια) sowohl in Begriffen der 
Liebe zu Gott (θεῖος ἔρως, 170) als auch der Hoffnung (ἐλπίς, 7-15) 
und des gläubigen Vertrauens auf Gott (πίστις πρὸς τὸν θεόν, 268). 
Liebe, Hoffnung, Vertrauen sind emotive bzw. emotiv- 
propositionale Einstellungen. Die philosophische Lehre von den 
Emotionen und Affekten hat in der klassischen griechischen Poetik 
und Rhetorik ihre Quelle. Platon und Aristoteles haben die philoso- 
phische Diskussion eröffnet. Die Stoa hat die Lehre systematisiert, 
indem sie alle Affekte auf vier Grundaffekte zurückführt und die 
emotiven Regungen in ein Schema negativer Affekte und positiver 
Gefühle einteilt. Unser Text zeigt, dass Philon sich in seiner Behand- 


^ Vgl. dazu RUNIA 1986, 525. 

46 Vgl. dazu M. FORSCHNER, Die stoische Ethik. Uber den Zusammenhang von Natur-, 
Sprach- und Moralphilosophie im altstoischen System (Stuttgart 1981) 123-134. 

47 Vgl. dazu M. FORSCHNER, Die Philosophie der Stoa. Logik, Physik und Ethik (Darm- 
stadt 2018) 224-244. 
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lung der Affekte und Gefühle sowohl der platonisch-aristotelischen, 
als auch der stoischen Tradition bedient. 

Philon kennt ohne Zweifel die stoische Systematik und benützt sie; 
er zitiert die „Kräfte der vier Leidenschaften in uns, der Lust (ἡδονή), 
der Begierde (ἐπιθυμία), der Furcht (φόβος), des Schmerzes (λύπη)” 
(236).5 Unter Affekten (πάθη) versteht die Stoa falsche, schlechte 
Gefühlsregungen. In ihrem Kern sind sie durch ein falsches Wertur- 
teil bestimmt: Im Affekt halten wir, auf die Gegenwart bzw. gegen- 
wärtige Vergangenheit oder die Zukunft bezogen, etwas für uneinge- 
schränkt gut oder schlecht, was es nicht ist, in Lust oder Begierde ein 
vermeintes Gut, in Schmerz oder Furcht ein vermeintes Übel. Da 
Urteile von unserer Zustimmung abhängen, liegen Affekte grund- 
sätzlich in unserem Verantwortungsbereich. Den Affekten stellt sie 
die richtigen, die guten Gefühle (εὐπάθειαι) gegenüber, die auf rich- 
tigen Urteilen beruhen.” 

Den generischen Affekten ordnet sie die verschiedenen Arten de- 
finitorisch zu: Zorn (ὀργή) etwa als Begehren nach Rache an jeman- 
dem, der einem vermeintlich Unrecht zugefügt hat,’ Schadenfreude 
(ἐπιχαιρεκακία) als Vergnügen am negativen Schicksal anderer,’ 
Scham (αἰσχύνη) als Furcht vor Ehrlosigkeit,?? Neid (φθόνος) als 
Schmerz über die Güter anderer.? Der Lehre von den falschen Ge- 
mütsregungen korrespondiert die Lehre von den richtigen und guten, 
den εὐπάθειαι.δ Dabei gilt von den εὐπάθειαι ebenso wie von den 
πάθη: Es handelt sich primär nicht um etwas, was am bzw. mit dem 
Menschen geschieht, sondern um (verantwortliche) Bestimmungen 
seines Tuns. Dem generischen Affekt des widervernünftigen Begeh- 
rens (ἐπιθυμία) entspricht die βούλησις, die als vernünftiges Streben 
(εὔλογος ὄρεξις) bestimmt ist.” Ihm sind als Arten nach Diogenes 
Laertius und Andronicus Wohlwollen (εὔνοια), Güte und Entgegen- 
kommen (εὐμένεια), Herzlichkeit (ἀσπασμός) und Liebe (ἀγάπησις) 
zugeordnet. Dem widervernünftigen Vergnügen (ἡδονή) entspricht 
die vernünftige Form der Freude (χαρά). Unter sie fallen als Arten 
τέρψις, die angemessene Freude über das für einen selbst Forderliche 


48 Vgl. SVF III 385 = Cic. Tusc. III 24; SVF III 391 = Andronicus Περὶ παθῶν 1; SVF III 
394f. = Stob. II 90f. 

^ Vgl. Diog. Laert. VII 115f. = SVF III 431. 

50 SVE III 396 = Diog. Laert. VII 113; SVF II 397 Andronicus, Περὶ παθῶν 4. 

5! SVF III 400 = Diog. Laert. VII 114; SVF III 402 = Stob. II 91; SVF III 401 Andronicus, 
Περὶ παθῶν 5. 

52 SVF III 407 = Diog. Laert. VII 112; SVF III 408 = Stob. II 92. 

53 SVF III 412 = Diog. Laert. VII 111; SVF III 413 = Stob. II 92. 

54 Vgl. Diog. Laert. VII 115f. = SVF III 431; LS 65 F. 

55 SVF III 431; SVF III 432 = Andronicus, Περὶ παθῶν 6. 
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(vgl. Abr. 164), εὐφροσύνη, die Freude über die Taten des Besonne- 
nen und εὐθυμία, die Freude über die Führung und fraglose Güte 
des Alls. Der widervernünftigen Furcht (φόβος) korrespondiert die 
vernünftige Vorsicht (εὐλάβεια); sie hat als Arten die sittliche Scheu 
und Ehrfurcht (αἰδῶς) und die Keuschheit (ἁγνεία) unter sich.’ Für 
den affektiven seelischen Schmerz (λύπη), der lebhaften, das Gemüt 
erschütternden und bedrückenden Überzeugung von der Gegenwart 
eines Übels, fehlt in der Stoa ein vernünftiges Pendant. Dies ist sys- 
tematisch insofern konsequent, als die εὐπάθειαι ja als seelische Re- 
gungen des Weisen, d.h. als seelische Begleit- bzw. Folgeerscheinun- 
gen (ἐπιγεννήματα) der Tugend zu verstehen sind,” und der stoi- 
sche Weise selbst sittlich vollkommen, den Wendungen des Schick- 
sals gegenüber immun und somit gegenüber dem Weltverlauf alle- 
mal heiter-gelassenen Gemüts ist, weil er alle moralischen und au- 
ßermoralischen Übel der Welt, die er nicht verhindern oder beseiti- 
gen kann, in der Vernunft der göttlichen Weltverwaltung aufgehoben 
weiß. Dies betrifft auch die schlechten Taten, die der Weise selbst 
begangen hat, ehe er weise wurde. Er kann sie nicht ungeschehen 
machen; er kennt keine ihn belastende Reue oder erschütternde Zer- 
knirschung mehr.” 

Systematisch schwieriger zu fassen sind für den Stoiker dagegen 
Emotionen des Toren, die ihm seinen schlechten Zustand bewusst 
machen und ihn sich gezielt auf den Weg zur Tugend zu machen 
motivieren.© Hier kann es sich jedenfalls nicht um falsche seelische 
Regungen und damit um das handeln, was die Stoa typischerweise 
unter einem Affekt verstanden wissen wollte. Doch auch εὐπάθειαι 
sind sie nicht, da diese nur der Weise besitzt und besitzen kann. 

In Philons De Abrahamo spielt nun die Hoffnung (ἐλπίς) eine wich- 
tige Rolle; sie ist, wie es in 7 heißt, „der erste Schritt zur Teilhabe am 
Guten": Nur der ist wahrer Mensch, der das Gute erwartet und sich 
auf glückverheißende Hoffnungen stützt (7-11). In De praemiis et 
poenis 161 definiert Philon die Hoffnung als „Freude vor der Freude 
(χαρὰ πρὸ χαρᾶς)” er kontrastiert sie in unserem Text am stärksten 
der Furcht (φόβος, 14), verwendet also stoische Terminologie, um 
eine emotive Einstellung und Regung zu bestimmen, die im stoischen 


56 SVF III 432; vgl. SVF III 431. 

57 Vgl. Diog. Laert. VII 94; Stob. II 58. 

58 Vgl. Cic. Tusc. IV 14; IV 64. 

59 Vgl. Stob. II 102; 113; Epikt. Diss. II 22, 35; M. Aur. VI 32; VIII 10. 

60 Vgl. Cic. Tusc. III 77£; T. BRENNAN, „The Old Stoic Theory of Emotions”, in: J. 
SHIVOLA / T. ENGBERG-PEDERSEN (Hg.), The Emotions in Hellenistic Philosophy. NSyHL 46 
(Dordrecht / Boston / London 1998) [21-70] 51f. 

61 Vgl. KAISER 2017, 101. Siehe auch den Beitrag von Simone Seibert in diesem Band. 
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Sinn nicht den Weisen, wohl aber den sich um Weisheit Bemühenden 
kennzeichnet. Der stoische Weise erwartet nicht mehr künftiges 
Glück; er ist vollendet glücklich. Vergleichbares gilt für die Reue 
(μετάνοια), die Philon an die zweite Stelle nach der Hoffnung setzt 
(17; 26), da nach stoischem Verständnis nicht der Weise, wohl aber 
der nach Weisheit Strebende diese Regung kennt. Ähnlich wie die 
Stoa grenzt Philon denn auch den Reumütigen und den Hoffenden 
vom Vollendeten ab (47). Besonders deutlich wird seine Übernahme 
stoischen Vokabulars, wenn er die Leidenschaft als „naturwidrige 
Bewegung (der Seele)", παρὰ φύσιν κίνησις (27), bezeichnet. Genau 
so hat die Stoa auf physiologische Weise das πάθος beschrieben.” 
Gleichwohl bekennt Philon sich keineswegs zur stoischen Theorie. 
Dies wird überdeutlich, wo er gegenüber dem stoischen Ideal der 
Apathie der akademisch-aristotelischen Vorstellung der Metriopathie 
das Wort redet (257-260).9 Signifikanterweise geht es im Text um die 
Art der Trauer, die der weise Abraham beim Tod seiner Frau an den 
Tag legt. Der Akademiker Krantor hatte für die hellenistische Zeit 
eine berühmte und maßgebende Schrift Uber die Trauer (Περὶ πέν- 
θους) verfasst, die vermutlich in der Nachfolge eines (verlorenen) 
Buches des Xenokrates Über den Tod (Περὶ θανάτου) gestanden hat.® 
In ihr wird die (maßvolle) Trauer über den Tod eines Angehörigen 
als ‚natürlich‘ (κατὰ φύσιν) gerechtfertigt und der Schmerzempfin- 
dung sowie der Furcht ebenso wie dem Mitleid, dem Zorn und der 
Zuneigung eine zweckmäßige Funktion im Leben und Zusammenle- 
ben der Menschen zuerkannt: Schmerz und Furcht signalisieren uns 
gegenwártige und kommende Übel; Mitleid, Zorn und Zuneigung 
motivieren uns zu Milde, Tapferkeit und Wohlwollen.® Krantors 
Schrift legte offensichtlich den Grund für eine allgemeine Theorie der 
Metriopathie im Rahmen der Akademie:” „Denn dort (sc. in der 
Akademie, so Cicero, M. F.) hieß man (doch) die mittleren Wege gut 
und machte geltend, dass zu jeder Gemütsbewegung so etwas wie 
ein natürliches Maß gehöre.” „Ich kann mich nicht jenen anschlie- 


62 Vg]. SVF III 378 = Stob. II 88, 10W. 

63 Vgl. dazu auch WEISSER 2012, 242-259. 

64 Vgl. Diog. Laert. IV 27: „Am meisten wurde sein Buch Über die Trauer bewun- 
dert”; vgl. Cic. Ac. Lucullus 135: „Alle haben wir diesbezüglich die Schrift Krantors, des 
Alten Akademikers, Über die Trauer gelesen. Das Büchlein ist ja nicht groß, aber gleich- 
sam golden, und man müsste es, wie Panaitios dem Tubero empfiehlt, wortwörtlich 
auswendig lernen." (Übers. Schäublin) 

65 Vgl. Diog. Laert. IV 12; KRÄMER 1983, 163. 

66 Vgl. Cic. Ac. Lucullus 135; Plut. Mor. 102 C-D. 

67 Vgl. KRAMER 1983, ebd. 

68 Cic. Ac. Lucullus 135 (Übers. SCHAUBLIN): mediocritates illi probabant, et in omni per- 
motione naturalem volebant esse quendam modum. 
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ßen“, so Ps.-Plutarch in seiner Consolatio ad Apollonium (unter explizi- 
tem Hinweis auf Krantor), „die die rohe und harte ἀπάθεια besin- 
gen, die sowohl außerhalb des Möglichen als auch des Zuträglichen 
ist ... doch über das Maß hinaus sich fortreißen lassen und die Trauer 
zu steigern, das sage ich, ist wider die Natur (παρὰ φύσιν) und 
ergibt sich aus der falschen Meinung in uns." (Plut. Cons. 102C-D). 

Ganz in diesem Sinn ist Philons Abraham beim Tod seiner Frau 
um maßvolle Trauer (μετριοπαθεῖν, 257) bemüht. Zur Mäßigung des 
Leids dienen ihm Argumente der ,Weisheit', die in Akademie und 
Stoa üblicherweise zur Tróstung aufgeboten werden. Platonischer 
Provenienz ist der Gesichtspunkt, dass der Tod eines (guten) Men- 
schen kein definitives Ende seines Lebens, sondern nur die Trennung 
von Leib und Seele bedeute, und die Seele dorthin zurückkehrt, wo- 
her sie gekommen war (258). Genuin stoisch ist der Gedanke, dass im 
Tod eines einzelnen Lebewesens die Allnatur sich wieder nimmt, was 
sie unter Vorbehalt und auf Zeit gegeben hat (259). 

Philon bindet seine Theorie der Affekte und der Metriopathie an 
eine Theorie der Sinne; ,denn aus dem, was wir sehen oder hóren 
oder riechen oder schmecken oder tasten, entstehen Leiden und 
Freuden, Angste und Begierden, wobei keine der Leidenschaften von 
sich aus Macht hatte, würde sie nicht durch das, was die Sinne bieten, 
versorgt." (238). Die Theorie bedient sich eines Modells, das in der 
menschlichen Seele drei Instanzen unterscheidet, die aus den fünf 
Sinnen, den vier Grundaffekten und der (rechten) Vernunft bestehen, 
und als jeweils mit (unterschiedlicher und wechselnder) Macht und 
Starke (κράτος, δύναμις, 237; 244) versehene Potentaten (τυραννίς, 
δυναστεία, 242; 244) bzw. Könige und Herrscher (βασιλεύουσιν καὶ 
ἄρχουσιν, 237) gelten. Der geordnete Zustand der Seele wird, son- 
derbarerweise, mit dem Namen „Demokratie“ bedacht (242),” einer 
Herrschaftsform, in der die (von Gott stammende) Kraft der Vernunft 
mit ihrer Streitmacht der Tugenden die aufs Irdische und Vergängli- 
che zentrierte Tyrannis der Sinne und Affekte besiegt, und den Ein- 
fluss der Sinne und Gefühle im seelischen Leben auf das ihnen zu- 
stehende Maß begrenzt und auf den Dienst fürs Unvergangliche aus- 
gerichtet hat (244). Insbesondere dem Gesichtssinn kommt hier eine 


69 Vgl. dazu M. FORSCHNER, „Marc Aurel und Epikur. Über stoische und epikurei- 
sche meditatio mortis", in: G. ERNST (Hg.), Philosophie als Lebenskunst. Antike Vorbilder, 
moderne Perspektiven (Berlin 2016) 91-108. 

70 Vgl. hierzu Philons Schrift De Iosepho 28-147. Der typische Staat der hellenistisch- 
rómischen Zeit, den Philon vor Augen hat, ist ein Kónigreich als absolute Monarchie. 
Die Poleis im Kónigreich verfügen indessen über eine relativ autonome Selbstverwal- 
tung, die in der demokratischen Tradition des griechischen Stadtstaates steht. Vgl. 
LANG 2017a, 18. 
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Brückenfunktion zu, weil seine nach außen gerichtete Sehkraft nicht 
nur, wie die übrigen Sinne, nach Sterblichem drängt, sondern (auch) 
„nach Großem strebt, indem sie den ganzen Himmel und das ganze 
Weltall zu betrachten verlangt” (165f.; vgl. 57). Dieser endgültige Sieg 
der Vernunft gelingt, dies insinuiert der Text (236-244), in aller Regel 
wohl erst im ‚schmerzvollen Alter‘ (240), wenn das machtvolle Zu- 
sammenspiel zwischen Sinnen und Leidenschaften aufgrund der 
Schwächung der Sinne gestört ist, wenn die Leistungen der Sinne 
dem Anspruch der Leidenschaften nicht mehr genügen. 

Philon hat seine Gedanken allem Anschein nach im Ausgang von 
Platons Timaios, von der hier entwickelten Theorie der Sinne und 
Leidenschaften (45a-46c; 47b-e; 64a-70d) (und von Platons Politeia) 
und im Blick auf den zeitgenössischen Platonismus gebildet (und sie, 
wohl im gedanklichen Gefolge von Eudoros,”' mit neu- 
pythagoreischer Zahlensymbolik garniert,” vgl. 13, 28, 122, 244). Pla- 
ton stellt in Timaios und Politeia in dualistischem Ansatz von Natur 
aus antinomisch wirkende Teile der menschlichen Seele in Rechnung, 
eine auf Erkenntnis und praktische Realisierung des wahren, blei- 
benden Seins gerichtete, unsterbliche gesetzliche Vernunft (λόγος καὶ 
νόμος) und einen sterblichen Teil, der Erhaltung und Genuss des 
vergänglichen menschlichen Lebens betreibt und dessen Tun als Lei- 
den (πάθος) charakterisiert wird, weil seine Aktivität und seine Be- 
findlichkeit gebunden ist an den Gewinn, den Besitz, die Verhütung 
und Beseitigung von Dingen und Zuständen, die uns widerfahren, 
die leibgebunden und vergänglich sind (vgl. v.a. Rep. IV, 436a-445e; 
604a-e). Er spricht im Timaios dem sterblichen Teil der Seele gewalti- 
ge und unausweichliche Affekte zu (δεινὰ καὶ ἀναγκαῖα παθή- 
ματα), Lust und Schmerz, Verzagen, Furcht und Übermut, Zorn und 
eitle Hoffnung, die als Köder des Übels, als Vertreiber des Guten, als 
unüberlegte Ratgeber bezeichnet werden (69c-d). Sittliches Ziel ist 
ihm die Herrschaft der Vernunft, die die harmonische Ordnung der 
Seele im Einsatz ihrer verschiedenen Kräfte verbürgt (vgl. Rep. IV, 
443c-e), „eine vernünftige und ruhige Gemütsverfassung, die annä- 
hernd sich selbst gleich bleibt” (X, 604e), freilich nur „annähernd 
(παραπλήσιον)”, weil Platon den πάθη eine eigenständige Kraft im 
Menschen zuspricht, die es zu mäßigen und zu kontrollieren gilt, die 
aber, insofern und solange wir Menschen sind, nicht völlig eliminier- 
bar, ja im rechten Einsatz auch von unverzichtbarem Nutzen fürs 
Leben ist (vgl. Tim. 47b-e; 42a; 64e; 69c-d; 70a). 


71 Vgl. dazu DILLON 1977, 341. 
72 Clemens von Alexandrien sprach von Philon gar als ὁ Πυθαγόρειος, Strom. 1 72,4 
und II 100,3; RUNIA 1986, 27; 51. 
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Nach Philon versklaven uns die in unserer leiblichen Existenz 
wurzelnden vier Grundaffekte ans Irdische.? Insbesondere Furcht 
und kummervolles Leiden sind schlechte Ratgeber, weil sie der Hoff- 
nung Abbruch tun, während der Lust und dem Verlangen, auch 
wenn die Menschen durch sie in tierische Wollust und Gefräßigkeit 
versinken und vom eitlen Streben nach Ruhm, Reichtum und Macht 
beherrscht würden, (immerhin) noch eine gewisse Hoffnung inne- 
wohnt." Gleichwohl weiß Philon um die Notwendigkeit der Sinnes- 
funktionen und die Lebensdienlichkeit von Lust und Begierde, von 
Furcht, Schmerz und Zorn. Lust und Begierde bewegen die Men- 
schen dazu, sich zu paaren und sorgen so für die Zeugung von 
Nachkommen; der Schmerz signalisiert leibliche Defekte und moti- 
viert uns zur Pflege des Kórpers; der Zorn aktiviert den Widerstand 
gegen Angriffe und Furcht bewahrt uns vor falscher Sorglosigkeit.” 
Ja, Philon scheut sich nicht, auch Gott in anthropomorpher Rede Re- 
gungen von Hass (ἐμίσησε, Abr. 104) und Zorn (δυσχεράνας, 41) 
über unrechte Gesinnung und schlechtes Verhalten der Menschen zu 
attestieren, und zugleich zu erklaren, dass allein die Natur Gottes frei 
von jeder Leidenschaft sei (202). Es kommt im Menschen auf die 
kraftvolle Prásenz besonnener Vernunft an, die unseren Gefühlen 
und Impulsen im Leben das rechte Maß verleiht (διὰ τὸ παρεῖναι τὸν 
σωφρονιστὴν λόγον, 243). Völlig ungetrübt von Schmerz, Sorge, 
Furcht, Angst und Verwirrung wird menschliches Leben freilich 
nicht sein. Gott schenkt dem Tugendhaften Freude (χαρά), doch die- 
se kommt nicht ,unvermischt’ vom Himmel in den sublunaren Be- 
reich der Erde, in der alles Lichtvolle mit Dunklem, Trübem und 
Schattenhaften vermengt und verbunden ist (205). Er will, dass die 
Seele des Weisen (sc. schon in diesem Leben) ,die überwiegende Zeit 
ihres Lebens sich freut und vom Schauspiel des Kosmos heiter ge- 
stimmt wird" (207). 


5. Philon als Platoniker 


Die aktuelle Philon-Forschung ist sich weitgehend einig im tiefge- 
henden Einfluss, den Platon und die platonische Tradition auf Phi- 
lons Denken ausgeübt hat. Insbesondere der Timaios, aber auch der 
Phaidros (vgl. Abr. 70), der Theaitetos und der Phaidon waren hier als 
Textvorlagen (für Philons Kosmologie und Anthropologie) zu nen- 


73 Vgl. Her. 268-271; Det. 95f.; 99. 
74 Vgl. Praem. 71f.; Opif. 79-81; 167. 
15 Vgl. Leg. II 8; Mos. 1321f.; dazu KAISER 2017, 99-111. 
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nen. Der Timaios war im Ubrigen das einzige griechische Prosawerk, 
das von der Zeit des Hellenismus bis ins 3. Jahrhundert nach Christus 
von so gut wie jedem Gebildeten gelesen wurde.” Einigkeit herrscht 
in der Forschung auch darüber, dass Philon Platon durch die Brille 
der schulischen Tradition las, die den sog. Mittel-Platonismus konsti- 
tuierte.” Ferner fällt die Ähnlichkeit seiner Lehren zum stoisierenden 
Platonismus eines Antiochos von Askalon, weit mehr noch zum py- 
thagoreisierenden von Eudoros von Alexandrien, überformt von 
seinem individuellen Gepräge jüdischer Frömmigkeit, in die Augen.”® 
Nicht von der Hand zu weisen ist auch die Diagnose, dass die dog- 
matische Erneuerung des Platonismus im 1. Jahrhundert vor Christus 
in ihrer relecture des Timaios einen doch etwas naiven, aller skepti- 
schen Zurückhaltung entkleideten Platonismus gezeitigt hat.” Die 
Schrift De Abrahamo spiegelt in ihrem philosophischen Aspekt denn 
auch einen etwas schlichten Koine-Platonismus wider, dessen zentra- 
les Thema die wertende Unterscheidung von sensibler und intelligib- 
ler Welt und der Ausrichtung des Menschen auf eine der beiden 
Sphären darstellt. So lässt sich Abrahams Verstand (νοῦς) nicht auf 
Dauer vom sichtbaren Sein und der sichtbaren Welt täuschen, son- 
dern hebt sich durch vernünftige Erwägung in die Höhe (ἀναδρα- 
μῶν τῷ λογισμῷ) und erschaut (ἐθεάσατο) eine andere, mit dem 
Verstand erfassbare Natur (νοητὴν φύσιν), die besser ist als die 
sichtbare (ἀμείνω τῆς ὁρατῆς), und in ihr auch den, der Schöpfer 
und Lenker (ποιητὴν καὶ ἡγεμόνα) von beidem ist (88). Dem unter 
den Sinnen herausgehobenen Gesichtssinn für die sinnlich wahr- 
nehmbare Welt entspricht die Klugheit/Weisheit (φρόνησις) unter 
den Tugenden als dem „Auge“ des Verstandes für das Intelligible. So 
wie der Gesichtssinn, und er allein unter den Sinnen das Schónste 
und Beste im Bereich des sinnlich Wahrnehmbaren erfassen kann, 
den Himmel, die Gestirne, den ganzen sichtbaren Kosmos, so vermag 
die Klugheit das Schónste und Beste im Intelligiblen zu sehen, den 
„Vater und Schöpfer des Alls (τὸν πατέρα καὶ ποιητὴν τῶν συμπάν- 
των)”. Und wer ihn sieht, ist zum Gipfel der Glückseligkeit vorge- 
drungen (57f.). Die Menge der Menschen indessen beschreitet den 


76 Vgl. RUNIA 1986, 57. 

77 Vgl. RUNIA 1986, 26f. 

78 Vgl. RUNIA 1986, 21; DILLON 1977, 52-113; 114-135; 139-183. 

79 Vgl. hierzu v.a. die Arbeiten von H. DÖRRIE, „Die Erneuerung des Platonismus im 
ersten Jahrhundert vor Christus“, in: Centre National de la Recherche Scientifique 
(Hg.), Le Néoplatonisme (Paris 1971) 17-33; ders., Von Platon zum Platonismus. Ein Bruch 
in der Überlieferung und seine Überwindung. RhWAW.VG 211 (Opladen 1976) 24-35; 
ders., Platonica minora. STA 8 (München 1976) 166-210; RUNIA 1986, 49. 

80 Vgl. Tim. 28c. 
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beschwerlichen Weg nach oben nicht; sie zieht das sinnlich Wahr- 
nehmbare dem Geistigen vor (vgl. 200); sie vergeudet ihre Zeit in 
einem körperbetonten Leben (271; vgl. 103), im Dienst des ,,Fleisches” 
und der „leiblichen Vergnügen” (164), im Verlangen und Bestreben 
nach „sterblichen Dingen” (165). Die Lebensentscheidung vollzieht 
sich auf dem Feld eines natürlichen Konflikts in der Seele, da wir 
Menschen eine Mischung sind aus einer besseren und einer schlech- 
teren Natur (vgl. 207),*! mit der Tendenz der besseren zur Liebe des 
Himmlischen (οὐράνιος ἔρως), der schlechteren mit der Tendenz 
zum Verlangen nach Lust im Vergänglichem (vgl. 66). Die leibge- 
bundenen Sinne, ihr Empfinden und Verlangen führen notgedrungen 
zu Leidenschaften mit ihren Betrübnissen, Lüsten, Ängsten und Be- 
gierden (vgl. 237f.). Stellt sich der Geist (6 Aóyoc) in ihren Dienst, so 
sind die Leidenschaften, ihrerseits vergänglich, „Ursachen der Ver- 
gänglichkeit” (αἰτίαι φθορᾶς, 244). Und dies besagt eben auch, dass 
der Mensch mit solchem Geist im Streben nach Vergänglichem sich 
selbst im Tod sein definitives Ende bereitet. Die Freude derer, die in 
der irdischen Konfliktlage dem Verlangen nach Himmlischem folgen, 
ist auf Erden indessen nie ungetrübt, da die Bindung an den Leib 
ihren Tribut an Mühsal und Beschwerden verlangt. Erst der Tod 
bringt ihnen die Befreiung von allem Übel (vgl. 230). Für sie ist der 
Tod nicht als Auslöschung der Seele, sondern als Loslösung der 
(Geist-)Seele vom Körper zu betrachten, und als befreiende Rückkehr 
dorthin, woher sie gekommen ist (258). 

Die Synthese von Platonismus, jüdischer Frömmigkeit und helle- 
nistischer φιλανθρωπία zeigt sich schließlich vor allem in der Kenn- 
zeichnung Gottes als Menschenfreund: „Gott aber ... ruft alle, die 
sich dazu entscheiden, ihn in welcher Weise auch immer zu ehren, 
gerne zu sich, und hält es nicht für recht, auch nur einen einzigen von 
ihnen zu verwerfen." (127). Ohnehin wirkt Gott nur Gutes, die Be- 
strafung, ja überhaupt die Zufügung von Übeln, (wie übrigens auch 


3! Philon unterscheidet Leg. I 31 in seiner Exegese der beiden Genesisberichte den 
himmlischen Menschen (οὐράνιος ἄνθρωπος) vom irdischen Menschen (γήϊΐνος &v- 
θρωπος). Ersterer ist für ihn nach Gen 1,26f. eine Idee (ἰδέα τις), präexistent, unver- 
ganglich, dem Bild Gottes gemäß (κάτ’ εἰκόνα θεοῦ), etwas von Gott (je schon) Erzeug- 
tes (γέννημα), Letzterer nach Gen 2,7 ein (von Gott bzw. seiner Schöpfungskraft in der 
Zeit) aus zerstreuter Materie (ἐκ σποράδος ὕλης) handwerklich zusammengefügtes, 
vergängliches Gebilde (πλάσμα), dem „der Vater und Lenker des Alls” die belebende 
Seele einhaucht. Der konkrete, sinnlich erfahrbare Mensch besteht also aus irdischer 
Substanz und góttlichem Pneuma. Philon identifiziert den góttlichen Logos mit der 
gott-ebenbildlichen Anthropos-Idee. Aufgabe und Ziel des irdischen Menschen ist es, in 
seiner begrenzten Lebenszeit der Anthropos-Idee und damit Gott móglichst gleichfór- 
mig zu werden. Vgl. dazu jetzt (mit Blick auf die paulinische Christologie) NIEMAND 
2018, 50-55. 
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die Schöpfung der materiellen Welt) überlässt er seinen ihm dienen- 
den Kräften (143). 


Der Weg des Weisen 


Der Dreischritt Hoffnung -- Umkehr - Gerechtigkeit in 
Philons De Abrahamo, mit Vergleichen zur Tabula 
Cebetis, Joseph und Aseneth und der Psychomachie von 
Prudentius 


Simone Seibert 


1. Einleitung 


Schon verschiedentlich wurde darauf hingewiesen, dass es Philons 
eigentliches philosophisches Anliegen und durchgangiges Ziel in 
seinen Schriften ist, zu demonstrieren, wie Menschen ein tugendhaf- 
tes Leben erringen konnen.! Mit einem tugendhaften Leben meint er 
ein Leben, das mehr um geistige als um materielle Güter bemüht ist, 
denn in einem zurückgezogenen Leben, das sich der Ausbildung in 
Philosophie und Tugend widmet, sieht er ein geglücktes Leben. Wie 
ein solches Leben erreicht werden kann, zeigt Philon anhand einer 
systematischen Stufenleiter, die mehrere Dreischritte umfasst. Jeder 
Stufe ist dabei eine biblische Figur als Vorbild zugeordnet. Abraham 
steht für ein bereits fortgeschrittenes Stadium, denn er gehört zu den 
wenigen auserwählten Weisen, die bereits von Anfang an gerecht 
sind: Noch bevor mit Mose die Gesetze niedergeschrieben wurden, 
hat Abraham bereits nach ihnen gelebt, indem er der Natur folgte 
und die darin vorgegebenen Gesetze - Philon sieht im geschriebenen 
jüdischen Gesetz nichts anderes als den Ausdruck des in der Schöp- 
fung verwirklichten Naturgesetzes? — erkannte und sich nach ihnen 
richtete. Trotzdem werden im ersten Viertel von Philons Abhandlung 
De Abrahamo die ihm vorangehenden biblischen Figuren und die 
ihnen zugeordneten Tugenden beschrieben und als systematischer 


1 Vgl. STERLING 2012a, 433; RUNIA 1987, 130: „We follow the call to live the life of the 
spirit, which is the philosophical life understood in Philonic terms.“ 

2 Zum Naturgesetz siehe den Beitrag von Maximilian Forschner in diesem Band. 
Vgl. KAISER 2015, 162: Nach Philon kann jeder dem Naturgesetz gemäß handeln, wenn 
er dem Vorbild des Weisen folgt. 
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Dreischritt dargestellt, der die Entwicklung der Seele hin zur Tugend 
erlautert, indem zuerst die Hoffnung auf Gottes Gnade entsteht, der 
Mensch sich dann durch Umkehr? bessert und schließlich die Gerech- 
tigkeit erreicht. Philon deutet dabei den Pentateuch auf mehreren 
Ebenen: als einzelne biblische Geschichten, als exemplarischer Le- 
bensweg, als Geschichte des jüdischen Volkes und als Entwicklung 
der gesamten Menschheit. Philons Ausführungen sind dabei nicht 
nur spezifisch für die hellenistisch-jüdische Kultur, sondern hatten 
ihre Wirkung auch in paganen und christlichen Kontexten. 

Der folgende Beitrag will Philons Ausführungen zum Dreischritt 
Hoffnung — Umkehr - Gerechtigkeit vorstellen. Dabei ist es zuerst 
notwendig, generell einige Stichpunkte zur Allegorese Philons fest- 
zuhalten, um dann im Einzelnen darzustellen, wie Philon die drei 
Begriffe und die drei biblischen Figuren, die sie allegorisch verkör- 
pern (Enosch, Henoch und Noah), versteht und innerhalb seiner Exe- 
gese des Buches Genesis deutet. Darüber hinaus lohnt sich ein kurzer 
Überblick über Philons ethisches Verständnis der drei Begriffe, die er 
als drei sich ergänzende Tugenden versteht. Anschließend sollen zum 
Vergleich drei Texte herangezogen werden, die den Schritt der Um- 
kehr auf unterschiedliche Weise darstellen. Ausgewählt wurde je- 
weils ein paganer, ein jüdischer und ein christlicher Text, um spezifi- 
sche Unterschiede und Gemeinsamkeiten herauszustellen. Alle Texte 
zeigen Allegorien in einem moralischen Zusammenhang, der sich 
biographisch beziehen lässt, insofern die Umkehr als wichtiger 
Schritt und Voraussetzung für ein gelingendes bzw. tugendhaftes 
Leben betrachtet wird. Es sind dies die sog. Tabula Cebetis, die anhand 
eines allegorischen Gemäldes einen exemplarischen Lebensweg 
schildert und einer der wenigen paganen Texte ist, der die Umkehr 
thematisiert, die jüdische Novelle Joseph und Aseneth, die eine in der 
Bibel nur kurz erwähnte Figur, die ägyptische Priestertochter 
Aseneth, in den Mittelpunkt rückt und ihre Bekehrung vom alten 
ägyptischen Glauben (aus jüdischer Sicht ein Götzenglaube) zum 
Judentum illustriert, sowie die Psychomachie von Prudentius, die den 
Kampf der Laster mit den Tugenden ausmalt, bis die Laster besiegt 
sind und Sapientia als weise Herrscherin das Herz des Menschen 
regiert. Dieser Text ist zwar deutlich jünger,* jedoch gehört Philons 
De Abrahamo in die Reihe der Quellentexte der Psychomachie und es 


3 Zum Begriff der Umkehr in verschiedenen Religionen siehe M. SIEVERNICH / K. P. 
SEIF (Hg.), Schuld und Umkehr in den Weltreligionen. Veröffentlichungen der Rabanus 
Maurus-Akademie, Frankfurt a.M. (Mainz 1983). 

^ Tabula Cebetis: vermutlich 1. Jh. n. Chr., Joseph und Aseneth: vermutlich 2. Hälfte 1. 
Jh. n. Chr., Psychomachie: kurz nach 400, siehe die jeweiligen Ausführungen unten. 
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lasst sich gerade daran ablesen, wie sich die Allegorese im Laufe der 
Zeit weiterentwickelt und die Darstellung der Tugenden im christli- 
chen Kontext erfolgt. Allen Texten gemein ist die Vorbildfunktion fir 
den Leser, sie entwerfen mit Hilfe von Allegorien ein Bild der Seele 
des Menschen und stellen die Umkehr in einen kohärenten biogra- 
phischen Zusammenhang.’ Im Vergleich wird die Stellung Philons 
innerhalb der philosophisch-religiösen Geisteswelt der späteren An- 
tike deutlich. 


2. Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit in der 
Allegorese Philons 


2.1 Philons Allegorese 


Philosophie ist für Philon in erster Linie die verstehende Auslegung 
der Schrift.° Seine Methodik besteht in der Allegorese, die ihre Vor- 
bilder in der griechisch-hellenistischen Homerinterpretation, der 
stoischen Mythenexegese und der jüdischen Bibelauslegung hat.’ 
Philon hat diese Technik entscheidend weiterentwickelt und ihr eine 
weitreichende Wirkung verliehen, vor allem auch auf die Kirchenvä- 
ter. Indem er die Allegorese auf die im Pentateuch erzählte jüdische 


5 Vgl. RUNIA 2004, 117f.: Es existieren weitere allegoretische Texte, die jedoch weni- 
ger vergleichbare Merkmale aufweisen: Das dem Philosophen Cornutus (1. Jh. n. Chr.) 
zugeschriebene Götterkompendium De natura deorum ist ein Beispiel für die stoische 
Allegorese mit einer kosmologischen Deutung der paganen Götterwelt. Plutarch (ca. 
45-125) erklärt in seiner Abhandlung De Iside et Osiride zehn ägyptische Götternamen 
anhand von Etymologien. In den Quaestiones Homericae des Stoikers Herakleitos (1. Jh. 
n. Chr.) wird eine physische, moralische und historische Exegese von Homerpassagen 
vorgenommen. 

6 Zur Frage, ob Philon als eigenständiger Philosoph gelten kann, siehe den Beitrag 
von Maximilian Forschner in diesem Band. Dass Philon das mittelalterliche Verständnis 
der Philosophie als ancilla theologiae vorgeprägt hat, verneint AMIR 1983, 72 mit der 
Begründung, dass für Philon zwischen der menschlichen Weisheit und der göttlichen 
Offenbarung kein Widerspruch besteht, somit beide als gleichwertig zu betrachten sind. 

7 Als Vorgänger Philons in Alexandria sind vor allem Aristobulos und Ps.-Aristarch 
zu nennen, siehe dazu NIEHOFF 2011. Zur jüdischen Exegese siehe auch RUNIA 1987 und 
D. INSTONE BREWER, Techniques and Assumptions in Jewish Exegesis before 70 CE. TSAJ 30 
(Tübingen 1992); zur stoischen Mythenauslegung siehe A. A. LONG, „Allegory in Philo 
and Etymology in Stoicism: A Plea for Drawing Distinctions”, SPhiloA 9 (1997) 198-210; 
WHITE 2004; KLAUCK 2009. RUNIA 2004, 119 geht der Frage nach, inwieweit Philon von 
nicht erhaltenen Quellen abhängig sein könnte und diskutiert mögliche verlorene 
stoische Allegoresen und pythagoreische oder platonische Homerexegesen, kommt aber 
zu dem Schluss, dass Philon seine Methode weitgehend selbstständig entwickelt hat. 
NIEHOFF 2011, 151: Philon kombiniert verschiedene hermeneutische Traditionen in 
kreativer Weise. 
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Geschichte anwendet und sie als Heilsgeschichte deutet, entwickelt er 
eine komplexe Systematik ethischen und spirituellen Denkens, die in 
seiner Zeit einzigartig war:? „L’essentiel de la doctrine philonienne 
est une transformation par la methode allégorique de l'histoire juive 
en une doctrine du salut. C'est ce que l'on ne retrouve nulle part ail- 
leurs.”? Die spätere christliche Exegese deutete auf dieser Grundlage 
das Alte Testament als eine Serie von Práfigurationen von Christus. 
Philon war ein wichtiger Meilenstein dieser geistesgeschichtlichen 
Entwicklung, indem er die biblische Geschichte als Abfolge heraus- 
ragender vorbildlicher Figuren verstand, die im mehrfachen Sinn 
gedeutet werden kónnen.?? 

Philon geht davon aus, dass der Pentateuch" ein göttlich inspirier- 
ter Text ist und Mose sein Autor, der in allegorischer Weise gespro- 
chen hat. Die Allegorien sind keine Interpretationen des Lesers, 
sondern etwas, das der Autor selbst transportieren wollte, um dem 
Text einen Sinn über die wörtliche Bedeutung hinaus zu geben.’ Sie 
sollen als Hinweise des göttlich inspirierten Autors den Leser zum 
tiefergehenden Verständnis — und damit zur göttlich mitgeteilten 
Wahrheit - führen. Die Philosophie hat die Aufgabe, diese Allegorien 
zu entschlüsseln, um den Text in seiner ganzen Bedeutungsvielfalt 
verständlich zu machen. Die göttlichen Prinzipien und Werte, von 
denen der Text geleitet ist, werden so deutlich.'^ Philon versteht die 
Schrift demnach als eine Art ,jüdisches Kryptogramm”,! das es zu 
entschlüsseln gilt. Neben ihrer Rolle als Entschlüsselungsinstrument 
dient die Philosophie auch dazu, die Seele des Lesers bereit zu ma- 


8 RUNIA 1984, 212: „... Philo weaves together his exegetical themes into a rigorously 
controlled structure of unsurpassed coherence and subtlety.” 

9 BREHIER 1950, 49; vgl. auch BORGEN 1997, 65; ALEXANDRE 1998, 37. 

10 Vgl. AUERBACH 1973, 52. Zu den hellenistischen Ursprüngen dieser Betrach- 
tungsweise siehe unten Anm. 29. 

11 KAMESAR 2009a, 72: Die Konzentration Philons auf den Pentateuch ist ein Relikt, 
das sich im Diasporajudentum erhalten hat. 

12 AMIR 1983, 70-72: Nach der rabbinischen Auffassung hat Gott Mose direkt dik- 
tiert. Philon dagegen geht davon aus, dass die Bibel zwar göttlichen Ursprungs ist, aber 
Mose als Mensch mit beinahe göttlichen Eigenschaften in besonderem Maße geeignet 
war, sie niederzuschreiben. Menschlicher Geist und göttliche Inspiration gehen somit 
eine fruchtbare Verbindung ein. Siehe auch den Beitrag von Matthias Adrian S. 267 in 
diesem Band. 

13 Vgl. NIEHOFF 2011, 134. 

1^ Vgl. ALEXANDRE 1998, 36f. 

15 CHADWICK 1966, 6; ebd. 13: Ähnlichkeiten zur griechischen Philosophie erklärt 
Philon dadurch, dass Platon die Schriften von Mose, den er für den Älteren hält, auf 
einer Agyptenreise gelesen habe. Vgl. dazu auch KAISER 2015, 158 und 2017, 13. NIE- 
HOFF 2011, 133 diskutiert verschiedene Forschungsmeinungen. 
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chen fiir die Erkenntnis der Schrift und soll damit ihre Wirkung auf 
den Leser selbst entfalten.'° 

Als philosophischer Autor hat Philon die Absicht, seine Gedan- 
kengange, die der Allegorese zugrunde liegen, explizit darzulegen 
und seine theologischen und philosophischen Ziele dem Leser klar zu 
vermitteln. Er betreibt daher die Allegorese als Bewusstmachung und 
Offnung narrativer Prozesse fiir die philosophisch-rationale An- 
schauung. Die Allegorie als übertragende Sprechweise verlangt nach 
expliziter Erklärung, andererseits trägt sie als bedeutungstragendes 
Element die Erklärung auch schon in sich. Dem versucht Philon ge- 
recht zu werden, indem er die Allegorien mit allen ihren Bedeu- 
tungsschichten aufdeckend darzustellen versucht. Dabei ist für ihn 
die allegoretische Exegese in sich selbst erklärend, er macht keine 
theoretischen, reflektorischen Ausführungen dazu." Er praktiziert die 
Allegorese als ein verstehendes Neuschreiben des biblischen Textes.!* 
In seinen frühen Schriften lehnt sich Philon noch eng an die biblische 
Vorlage an, während er in späteren Werken freier damit umgeht. In 
seiner Expositio legis, zu der die Abhandlung De Abrahamo gehört,” 
folgt er in der Makrostruktur weitgehend dem biblischen Text. In der 
Mikrostruktur nimmt er sich jedoch grófere Freiheiten, stellt die 
Abfolge so zusammen, wie es für seinen Auslegungsfluss nützlich ist, 
webt zusátzliche Materialien ein (insbesondere Etymologien und 
Arithmologien), gibt aber auch Zusammenfassungen und Ausblicke, 
so dass der Leser den Auslegungen folgen und Wichtiges erkennen 
kann. Die wichtigsten Merkmale, die wir in Philons Auslegungstech- 
nik finden, seien kurz zusammengestellt: 

— Philon versucht nicht, wie es die Homerexegese tut, den Text zu 
emendieren. Im biblischen Text (auch in der Septuaginta- 
Übersetzung)? sieht er die göttliche Autorität verbürgt. Redundan- 
zen halt er für bewusst eingearbeitet, um vom literalen zum allegori- 
schen Sinn überzuleiten, deshalb nutzt Philon sie auch explizit für 
seine Erklärung.” Bei Widersprüchen wechselt Philon auf die meta- 


16 Vgl. CHADWICK 1966, 6. 

17 Vgl. RUNIA 2004, 105. 

18 Vgl. BORGEN 1997, 62; 65. 

1? Siehe Kap. 2 der Einleitung zu diesem Band. 

20 K AMESAR 2009a, 65-71: Die Vorstellung Philons war, dass die Septuaginta Wort für 
Wort und Sinn für Sinn mit der hebräischen Vorlage übereinstimmt; die Übersetzer 
waren nach Philons Auffassung von Mose inspiriert. Philon war als griechischer Mut- 
tersprachler wahrscheinlich nicht in der Lage, hebräische Texte zu verstehen. 

?! Vgl. NIEHOFF 2011, 138. 
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phorische Ebene und ist so imstande, sie in seine Auslegung aufzu- 
nehmen.? 

— Philon verfolgt die Absicht, mit seiner Methode erschöpfend zu 
sein und alle (von ihm ausgewählten) Textdetails mit einzubezie- 
hen.? Manchmal macht er erweiternde Ausführungen oder stellt 
Verbindungslinien zwischen Textteilen her.” So präsentiert er über 
die Allegorese hinaus den biblischen Text als ein vielschichtiges Be- 
deutungsgeflecht. 

— Philon gesteht auch dem wörtlichen Sinn eine relative Bedeutung 
zu (im Spätwerk eher als im Frühwerk), obwohl er die allegorische 
für die wichtigere hält. Den Übergang von der wörtlichen zur alle- 
gorischen Ebene versteht er als einen Fortschritt und Verstehenszu- 
wachs. Philon nutzt ein Bild aus Platons Höhlengleichnis, um das 
Verhältnis des wörtlichen zum allegorischen Sinn zu erklären: Der 
wörtliche Sinn verhält sich zum allegorischen wie die Schattenbilder 
zu den wirklichen Gegenständen (Conf. 190). An anderer Stelle ver- 
gleicht er den wörtlichen Sinn mit dem Körper, den übertragenen mit 
der Seele: Beide müssen gepflegt werden, da der Körper das Haus 
der Seele ist (Migr. 93). 

- Häufig führt Philon Etymologien an, um seine Interpretation zu 
untermauern.? Die Erklärung, die dann folgt, weitet die Bedeutung 
aus und rechtfertigt die Zuschreibung innerhalb eines größeren Zu- 
sammenhangs. Philon erreicht auf diese Weise eine dynamische Ba- 


22 Vgl. NIEHOFF 2011, 140. 

23 Vgl. NIEHOFF 2011, 58f.: Bei diesem Vorgehen ist Philon wahrscheinlich von Aris- 
tobulos beeinflusst. KAMESAR 2009a, 81: ,,All scripture is inspired by God and is benefi- 
cial for teaching ... every detail of the biblical text conveyed some sort of meaningful 
lesson.” 

24 Vgl. SANDMEL 1979, 18. 

25 Vgl. AMIR 1983, 72-74. 

26 Vgl. VAN DEN HOEK 2004, 124: Wichtig bei der Etymologie ist die Unterscheidung 
zwischen antikem und modernen Verständnis: Etymologie im modernen Sinne ver- 
sucht den Ursprung und die Entwicklung einer Bedeutung zu ergründen. Die antike 
Etymologie will hingegen die Bedeutsamkeit eines Wortes aufweisen; ebd. 140: Der 
Unterschied zwischen Etymologie und Allegorie liegt darin, dass die Etymologie sagt, 
was etwas ist, die Allegorie, was etwas anderes ist. Vgl. dazu auch KAISER 2017, 15. 
RUNIA 2004, 114-116 gibt einen Forschungsüberblick zur philonischen Etymologie: Es 
wird angenommen, dass Philon eine Liste mit hebräischen Namen und ihren Etymolo- 
gien genutzt hat (dazu existieren Papyrus-Fragmente); Goulet vermutet darüber hin- 
aus, dass es bereits eine kohärente allegoretische Tradition mit bestimmten Etymolo- 
gien vor Philon gab (R. GOULET, La philosophie de Moise: essai de reconstruction d’un com- 
mentaire philosophique du Pentateuque, Histoire des doctrines de l'Antiquité classique 11 
[Paris 1987]), Runia versucht einen Kompromiss: Philon lag eine solche Liste vor, er hat 
daraus aber seine eigene entwickelt. 
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lance zwischen den verschiedenen Bedeutungsebenen.” Manchmal 
strapaziert er auch die hebräischen Etymologien. 

— Philon hebt die ethische Dimension hinter dem wörtlichen Sinn 
hervor.® Die ethischen Normen und Werte, die dem Text einge- 
schrieben sind, werden so deutlich. 

— Philon abstrahiert in seiner Allegorese die biblischen Figuren zu 
universellen Typen oder Eigenschaften.? Die biblische Geschichte mit 
ihrer Abfolge von Personen wird so zu einer Entwicklungsgeschichte 
ethischer Errungenschaften, die sowohl für jeden einzelnen als auch 
insgesamt für das jüdische Volk zu einer ethischen Stufenleiter wer- 
den, die zur Tugend und damit zum Heil führt. 

— Philons Allegorese ist „architektonisch“: Es ergibt sich durch die 
einzelnen Deutungen ein komplettes „Gebäude“ einer ethischen Sys- 
tematik (manchmal strapaziert Philon auch den Text, damit er in sein 
Gebäude passt).? Die disparaten Teile des Pentateuch werden so zu 
einem geschlossenen Ganzen, das an der Oberfläche nicht erkennbar 
ist.3! 


2.2 Die Ziele Philons bei der Allegorese in Abr. 7-46 


Nach diesem kurzen Überblick soll veranschaulicht werden, wie 
Philon bei seiner Erklärung des Dreischritts Hoffnung (Enosch) - 
Umkehr (Henoch) - Gerechtigkeit (Noah) vorgeht. Seiner Schrift De 
Abrahamo liegen die Bibelpassagen Gen 4-26 zugrunde,” die erzäh- 
len, was nach der Kain/Abel-Geschichte geschieht, und reichen bis 
zum Tod Abrahams und etwas darüber hinaus bis zur Verheißung 
einer reichen Nachkommenschaft für Isaak, die mit der Gesetzestreue 
Abrahams begründet wird. Philon beginnt - nach einem kurzen 


27 Vgl. ALEXANDRE 1998, 39f.; RUNIA 2004, 104; STERLING 20124, 420. HAY 1979-1980, 
42: Als allegorisch bezeichnet Philon jede Auslegung außer der wórtlichen. 

28 Vgl. NIEHOFF 2011, 71: Darin ist Philon wahrscheinlich von Ps.-Aristeas beein- 
flusst. Siehe auch HAWORTH 1980, 29f.: Philon bevorzugt ethisch-psychologische Alle- 
goresen statt der physisch-kosmologischen der Stoiker. 

29 Vgl. SANDMEL 1979, 18; ebd. 21: Die Abstrahierung von historischen Figuren zu 
Eigenschaften findet sich bereits in der stoischen Allegorese. Siehe auch KAMESAR 
2009a, 88-90: Geschichte als Abfolge von exempla zu betrachten war im Hellenismus 
durchaus üblich. Platonisch vorgeprägt ist die Betrachtung der einzelnen Seelenteile als 
exempla (etwa eine Person als Abbild der Idee der Gerechtigkeit), was z.B. auch von 
Seneca aufgegriffen wurde. 

30 Vgl. SANDMEL 1979, 23-28. 

31 Vgl. SANDMEL 1976, 26. 

32 Zum Aufbau siehe die Einleitung zu diesem Band 12-14 und HAHN 1993, 206 mit 
der Gliederung 209. 88 1-59 bildet die Einleitung zu Abraham mit den drei Figuren 
Enosch (7-16), Henoch (27-46) und Noah (27-46), 88 60-276 beinhaltet die Geschichte 
Abrahams. 
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Rückverweis auf die Schöpfungsgeschichte, die er in De opificio mundi 
interpretiert hatte — mit der Schilderung seiner Absicht, nämlich der 
Untersuchung der Gesetze. Das Ziel Philons ist also keine Lebensge- 
schichte Abrahams, sondern die Erklärung der jüdischen Gesetze. 
Dass dies durch eine Biographie erreicht werden soll, mag zunächst 
überraschen. Verständlich wird es aber dadurch, dass Abraham - wie 
Philon erklärt - sich nach dem Naturgesetz richtete und dieses auf 
ideale Weise verkörperte, er selbst somit das gelebte Gesetz dar- 
stellt.” 

Die Reihe der Patriarchen beginnt zwar mit Abraham, weshalb er 
Titelgeber des Traktates ist, allerdings sind ihm noch drei Männer 
vorangestellt, nämlich Enosch, Henoch und Noah.* Philon führt sie 
an, um die Reihe der Tugenden vollständig zu erörtern. Noah ist der 
einzige von ihnen, der in der Bibel eine ausführliche Geschichte hat, 
die anderen werden lediglich innerhalb von Genealogien erwähnt. 
Sie haben jedoch jeweils eine wichtige Erläuterung bei sich, die Phi- 
lon dazu veranlasst, ausführlicher auf sie einzugehen: Bei Enosch 
heißt es: „Damals begann man den Namen des Herrn anzuru- 
fen.” (Gen 4,26). Nach der biblischen Geschichte beginnt somit die 
Gottesverehrung mit Enosch oder - wie Philon es interpretiert — die 
Hoffnung des Menschen, dass Gott ihm beisteht, wenn er ihn hilfesu- 
chend anruft. Hoffnung auf góttliche Hilfe und Gottesverehrung 
gehen somit Hand in Hand. Daher ist die Hoffnung nach jüdischen 
Verständnis nicht nur eine bloße Erwartungshaltung, sondern eine 
erstrebenswerte Tugend des gottesfürchtigen Menschen. Bei Henoch 
heißt es (Gen 5,24): , Henoch war seinen Weg mit Gott gegangen, 
dann war er nicht mehr da; denn Gott hatte ihn aufgenom- 
men.” Henoch wurde, weil er sich für den Weg mit Gott entschieden 
hat, von Gott aufgenommen oder ,entrückt". Das bedeutet in Philons 
Auslegung, dass mit Henoch die bewusste Entscheidung des Men- 
schen für ein gottesfürchtiges Leben beginnt, bzw. die Umkehr des 
Menschen von einem schlechten zu einem gottgefalligen Leben. Des- 
halb steht Henoch in Philons Interpretation allegorisch für die Um- 


33 Zum verkórperten Gesetz (ἔμψυχος νόμος) siehe den Beitrag von Maximilian 
Forschner in diesem Band. Siehe auch SANDMEL 1979, 57; KAISER 2015, 161f.; BORGEN 
1997, 67: Eine gesetzlose Zeit gab es für Philon nicht, da das Naturgesetz von Beginn 
der Schópfung an existierte; NAJMAN 2010b, 114f.: Dass die Patriarchen die mosaische 
Gesetzgebung bereits vorweggenommen und danach gelebt haben, ist für Philon ein 
Beweis für die Übereinstimmung der jüdischen Gesetzgebung mit dem Naturgesetz. 
SANDMEL 1979, 57: Die Patriarchen sind nach Philons Auffassung durch Gottes Gnade 
dazu befähigt, das Naturgesetz zu verkörpern. 

3* Wahrscheinlich folgt Philon mit der Gruppierung der biblischen Figuren schon 
bestehenden jüdischen Traditionen, baut sie aber wesentlich aus. 
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kehr. Noah hat (innerhalb der bekannten Geschichte) ebenfalls eine 
derartige Erlauterung: Er wird als gerechter und untadeliger Mann 
beschrieben (Gen 6,9). Damit versteht Philon Noah als den ersten, 
dem ein durchgangig gerechtes Leben gelingt. Mit diesen Interpreta- 
tionen der Erlauterungen, die die drei biblischen Figuren bei sich 
führen, erhält Philon zwei Ergebnisse: 


- Eine aufsteigende Linie innerhalb der moralischen Geschichte des 
Menschen: 

a) der Beginn der Gottesverehrung, 

b) die bewusste Entscheidung für Gott und 

c) das durchweg gerechte Leben. 


Diese aufsteigende Linie lässt sich in Philons Interpretation einerseits 
auf die gesamte Menschheitsgeschichte anwenden, weil die betref- 
fenden Figuren jeweils die ersten in der Geschichte waren,* die ent- 
sprechend gehandelt haben, aber andererseits auch auf jeden einzel- 
nen Menschen: Erst beginnt ein schlechter Mensch auf den Beistand 
Gottes zu hoffen, dann entschließt er sich bewusst zu einem gottes- 
fürchtigen Leben, kehrt um und bessert sich, und zuletzt handelt er 
wirklich gerecht. 


- Außerdem lassen sich diese drei Männer als Allegorien für be- 
stimmte Eigenschaften, die sie verkörpern, deuten: 

a) Enosch steht für Hoffnung (ἐλπίς), 

b) Henoch für Umkehr (μετάνοια) und 

c) Noah für Gerechtigkeit (δικαιοσύνη). 


Unterstützend wirken in Philons Interpretation die Etymologien die- 
ser Namen: Er erklärt, dass Enosch auf chaldäisch „Mensch“ bedeutet 
und die Hoffnung eine wesenskennzeichnende Eigenschaft des Men- 
schen ist, da nur der Mensch die Fähigkeit hat, vorausplanend die 
Zukunft zu erwarten. Henoch bedeutet „der Begnadete", weil er 
durch seine Umkehr Gnade bei Gott gefunden hat. Noah bedeutet 
„Ruhe“ oder ,,Gerechter”, weil die Gerechtigkeit mit einem Leben in 
Ruhe - ohne Verwirrung und Stórung - einhergeht. 


35 Ein gewisser Widerspruch mag in Philons Annahme einer aufsteigenden morali- 
schen Linie des Menschengeschlechtes liegen, da laut der biblischen Erzählung in der 
Zeit Noahs eigentlich ein moralischer Tiefpunkt erreicht ist, woraufhin die Sintflut als 
Strafe folgt. Für Philon ist dies jedoch kein Widerspruch, da er allein die drei biblischen 
Figuren und ihre Vorbildfunktion betrachtet und aus ihnen die aufsteigende Linie 
ableitet, unabhängig von den Taten anderer Menschen. 


202 Simone Seibert 


Die drei durch diese Triade von biblischen Figuren verkörperten 
Eigenschaften stehen in Philons Systematik außerdem für „Seelentei- 
le”, die dem Weisen zu eigen sind: „Philon deutet die Patriarchen als 
Paradigmata verschiedener Seelentypen (τρόποι ψυχῶν), die den 
spirituellen Weg einer Seele von den Sinnen zur intelligiblen Welt 
exemplifizieren.”% Wer den Weg des Weisen einschlägt, muss daher 
zuerst die Tugenden der Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit ent- 
wickeln. Diese Tugenden sind in Philons ethischem System die ers- 
ten, die den Menschen aus der Kórperlichkeit und der Bestimmtheit 
durch die Sinne hin zur geistigen Welt führen. Abraham besitzt diese 
drei Eigenschaften und damit die Grundlegung der Tugend schon 
von vorne herein und muss sie gar nicht erst entwickeln. Er ist der 
erste derjenigen, die von Anfang an ein tadelloses Leben führen und 
mit Schlechtem gar nicht erst in Berührung kommen: Enosch, Henoch 
und Noah sehnten sich nach Tugend, Abraham, Isaak und Jakob 
haben sie erreicht.” Die aufsteigende Linie wird daher mit Abraham 
fortgesetzt: Enosch (Hoffnung), Henoch (Umkehr) und Noah (Ge- 
rechtigkeit) ordnet Philon symbolisch dem Kindesalter zu, eben dem 
Kind, das noch in der Entwicklung hin zu einem tugendhaften Leben 
steht, und diese ersten drei Tugenden sich aneignen muss, während 
die nachste Triade der biblischen Gestalten, die mit Abraham beginnt 
(und mit Isaak und Jakob fortgesetzt wird), darauf aufbaut und für 
das reife Mannesalter steht, in dem es gilt, sich gänzlich dem Ausbau 
und der Übung des tugendhaften Lebens zu widmen. 


2.3 Die Allegorese von Enosch (Hoffnung), Henoch (Umkehr) und 
Noah (Gerechtigkeit) im Detail 


Philon geht bei seiner Allegorese der drei Tugenden immer auf die- 
selbe Weise vor: Zuerst nennt er den Begriff und dann seine allegori- 
sche Identifikation mit dem Namen der zugehórigen biblischen Figur. 
Dieser Name wird dann etymologisch erklart. Dabei ist für Philon 
sowohl die hebräische Wurzel des Namens als auch die griechische 
Übersetzung wichtig, einerseits weil er alle Möglichkeiten nutzen 
móchte, die er in seine Erklárung mit einbeziehen kann, andererseits 
weil er eine ,geistige" Entsprechung der verschiedenen Sprachen 
annimmt, insofern sie sich entsprechend seiner Theorie alle aus der 
adamitischen ,,Ursprache” entwickelt haben und daher noch die na- 


36 C. BLÓNNIGEN, Der griechische Ursprung der jüdisch-hellenistischen Allegorese und ihre 
Rezeption in der alexandrinischen Patristik. EHS.KSL 59 (Frankfurt a.M. u.a. 1992) 129; vgl. 
auch GELJON 2010, 183. 

37 Vgl. SANDMEL 1979, 58. 

38 Vgl. WHITE 2004, 99. 
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turlichen Spuren der Erstbenennung der Dinge mit dem Namen, den 
Adam ihnen gegeben hat, in sich tragen: 

Philon nimmt an, dass Adam den Tieren und allen Dingen Namen 
gegeben hat, und zwar den Namen, der das Wesen des Benannten am 
besten erfasst. Diese urspriinglichen Worte sind folglich wesensge- 
maf von den Dingen abgeleitet und es herrscht in der Frühzeit eine 
harmonische Identität von Wort und Sache (QG I 20; Opif. 150). Spä- 
tere Generationen haben jedoch die Bewahrung der korrekten Spra- 
che vernachlässigt, Wortneuschöpfungen vorgenommen, die unein- 
deutig sind, und sich von rhetorischer Effekthascherei leiten lassen. 
Philon geht daher von einem sprachlichen ,Kulturverfall" aus. So 
glaubt er, dass in den Sprachen seiner Zeit nur noch Spuren der ada- 
mitischen Ursprache enthalten sind, die sich durch die Erklärung von 
Etymologien entdecken lassen. Die richtige Anwendung der Allego- 
rese mit ihren Etymologien führt zum Aufdecken der ursprünglichen 
Sinnzusammenhänge, die den Dingen natürlicherweise eingeschrie- 
ben sind. Das Studium der Sprache gehört nach Philons Auffassung 
zum Weisen, nicht nur, um sich gegen die Spitzfindigkeiten der So- 
phisten zu wappnen, sondern auch um die bedeutsamen Sinnzu- 
sammenhänge der Schöpfung aufzudecken, die sich in den etymolo- 
gischen Parallelen erkennen lassen. 

In einem nächsten Schritt führt Philon die Etymologie weiter aus, 
indem er aufzeigt, warum der betreffenden biblischen Figur der Na- 
me mit seiner Etymologie rechtmäßigerweise zukommt, d.h. er gibt 
eine Rechtfertigung für die Etymologie an. Schließlich ordnet Philon 
sie in den biblischen Kontext ein. Es folgen weitere Ausführungen 
und ergänzende Erklärungen, die Philon aneinanderreiht, bis sich ein 
erschöpfender Gesamtzusammenhang ergibt. Die ergänzenden Erklä- 
rungen enthalten oft die Angabe von Attributen zu den Allegorien 
oder Gegensätze, die das Gemeinte hervorheben. Die folgenden Ta- 
bellen zeigen im Überblick, wie Philon bei seiner Erklärung der drei 
Eigenschaften Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit vorgeht: 


39 Vgl. K. OTTE, Das Sprachverständnis bei Philo von Alexandrien. Sprache als Mittel der 
Hermeneutik, BGBE 7 (Tübingen 1968) 44-77; siehe auch die Anm. 136 zur Übersetzung 
in diesem Band; RUNIA 1987, 130: „Philo appears to have possessed a strongly associa- 
tive mind, whose thought is quickly ‚triggered‘ by parallels (verbal and thematic) and 
analogies.” 
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Hoffnung (ἐλπίς, Abr. 7-16) — Enosch: 


allegorische 
Identifikation 
und Etymologie 


Hoffnung = chaldaisch ,,Eno- 
sch” = „Mensch“ 


Hoffnung als kennzeichnende 
Eigenschaft des Menschen 


Erklärung der „Enosch“ steht allgemein für weitere Beispiele für pars pro toto- 
Etymologie „Mensch“, weil Hoffnung eine Bezeichnungen 
wesenskennzeichnende Eigen- 
schaft des Menschen ist 
Rechtfertigung Würdigkeit des Hoffnungsvollen, eingeschrieben im Buch der Natur 
der Allegorie festgehalten zu werden (die Allegorie ist bereits in der 
Schöpfung vorgesehen) 
Ausweitung der vierte in der Ahnenreihe vier als heilige Zahl 
(Arithmologie) (Adam - Kain/Abel - Set - 
Enosch)^ 
erganzende weitere Eigenschaften der Hoff- — Hoffnung und Furcht als Gegen- 
Erklärungen nung spieler 


— Hoffnung als Voraussetzung 
(Türhüterin) für andere Tugen- 
den 

- Möglichkeit der Naturbegabung 
für Hoffnung 


Dass Philon die Hoffnung als das dem Menschen wesenseigene 
Merkmal bezeichnet, zeigt, wie er sie versteht: Sie ist unerlässlich für 
das vorausschauende Planen, das dem menschlichen Denken eigen 
ist und gehört daher zum rationalen Geist. Anthropologisch sieht er 
sie als Voraussetzung für das Menschsein. Für Philon ist die Hoff- 
nung immer eine freudige Hoffnung, die das Gute erwartet. Ethisch 
verbindet er damit, dass der Mensch darauf aus ist, sich moralisch zu 
bessern und die Teilhabe am Guten anstrebt. Theologisch gesehen 
richtet sich die Hoffnung darauf, dass Gott den Menschen unterstützt 
in seinem Streben, sich zu bessern. Philon trennt folglich die Bereiche 
der Anthropologie, Ethik und Theologie nicht voneinander bei seiner 
Beschreibung der Hoffnung. Alle sind gleich wichtig und setzen ei- 
nander voraus. Hervorzuheben ist auch, dass Philon der Hoffnung 
eine herausragende Stellung zuerkennt, insofern er sie als Türhüterin 
(πυλωρός) für die anderen Tugenden bezeichnet. Sie ist damit die 
erste unter den Tugenden und Voraussetzung für alle anderen. 


40 Siehe Anmerkung 17 zur Übersetzung. 
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Umkehr (μετάνοια, Abr. 17-26) - Henoch: 


allegorische 
Identifikation 
und Etymologie 


Umkehr = hebr. „Henoch“ = 
griech. „der Begnadete”, 
weil er durch seine Umkehr 
Gnade bei Gott gefunden hat 


Besserung von einem schlechten 
(lasterhaften) zu einem guten 
(tugendhaften) Leben 


Erklärung der erfindet Gottes Gnade und ,Entrückung" bedeutet Wandlung 
Etymologie wurde nicht gefunden, weil Gott und Veränderung zum Besseren 
ihn entrückt hatte (unter der Vorsehung Gottes) 
Rechtfertigung „er wurde nicht gefunden”: altes, auf der neuen Stufe ist er schwer 
der Allegorie verwerfliches Leben wurde zu finden, weil das Laster häufig 
ausgelöscht, Gott hat ihn ent- und die Tugend selten ist 
rückt und auf eine bessere Stufe 
gestellt 
Ausweitung Kontrast Laster und Tugend Wesen des schlechten Menschen: 
geschwätzig und geschäftig; We- 
sen des guten Menschen: sucht 
Einsamkeit und übt sich in den 
Tugenden 
ergänzende weitere Eigenschaften, die sich — Unbildung vs. Erziehung 
Erklärungen bessern — Unverstand vs. Klugheit 
— Feigheit vs. Mannhaftigkeit 
- Gottlosigkeit vs. Gottesfurcht 
- Vergnügungssucht vs. Selbstbe- 
herrschung 
— Ruhmsucht vs. Bescheidenheit 
Zusammen- Einordnung in die Reihenfolge: Beispiel: an zweiter Stelle nach der 
fassung Umkehr steht an zweiter Stelle Gesundheit steht die Veránderung 


nach der Vollendung von der Krankheit zur Gesundheit 
Es findet sich wieder eine theologische Komponente in Philons Erklà- 
rung: Die Wandlung, die unter der Vorsehung Gottes geschieht, ist 
immer eine zum Besseren hin, weil alles, was unter der Fürsorge 
Gottes geschieht, gut ist. Anthropologisch besteht die Wandlung in 
einer Entrückung auf eine bessere Stufe, denn der Betreffende be- 
ginnt mit seiner Umkehr ein vóllig neues Leben, das alte existiert 
nicht mehr. Ethisch besonders eindrücklich ist Philons Kontrastdar- 
stellung zwischen dem schlechten Menschen, der ein geschaftiges 
Leben führt, sich überall hervortun will, geschwátzig und neugierig 
ist, andere lastert und verleumdet und dem Weisen, der sich zurück- 
zieht, um sich ganz dem Studium der Tugend zu widmen. Auch dies 
untermauert Philon theologisch, da in seiner Ethik das Streben nach 
Vollendung in den Tugenden den Betreffenden zur Anschauung des 
Guten und damit Gott naher bringt. 
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Gerechtigkeit (δικαιοσύνη, Abr. 27-47) — Noah: 


allegorische Gottesfreund, Tugendfreund = Gerechtigkeit als Anführerin der 
Identifikation hebr. „Noah“ = griech. „Ruhe“, Tugenden; Ruhe als Gegenteil der 
und Etymologie „der Gerechte“; aus der Gerech- naturwidrigen Bewegung (Krieg, 
tigkeit folgt ein Leben in Ruhe Aufstände, Verwirrungen) 
ohne Verwirrung 


Erklärung der 7. Tag = „Ruhe“ = Sabbat Bedeutsamkeit der Zahl 7 als 
Etymologie „friedlichste”“ der Zahlen 
(Arithmologie) 


Rechtfertigung siebte Kraft im Menschen ist der der Verstand regiert die sechs 

der Allegorie leitende Verstand Kräfte (fünf Sinne und der unaus- 
gesprochene Gedanke), was zu 
einem friedlichen und ruhigen 


Leben führt 
Ausweitung die Bibel nennt für Noah keine — wahrer Mensch, weil er alle 
Ahnenreihe, sondern eine Tu- Laster aus seiner Seele verbannt 
gendreihe," um seine Verwandt- hat 
schaft mit den Tugenden deutlich — gerecht 
zu machen - vollendet (im Besitz aller Tugen- 
den) 
- gottgefallig 
erganzende Noah nur im Vergleich zu seinen Zeitgenossen wetteifern um Laster, 
Erklärungen Zeitgenossen vollendet, zweiter was zur Sintflut führt, Noah ist 


Preis hinter jenen, die gar nicht würdig, gerettet zu werden und 
erst mit dem Laster in Berührung zum Wiederbegründer eines neuen 


kommen Menschengeschlechts zu werden 
Zusammen- Einordnung in die Reihenfolge: die drei Männer entsprechen drei 
fassung — Vollendeter (vollkommen) Charaktertypen der Seele 
- Entrückter (halbfertig) (τρόποι ψυχῶν) 
— Hoffender (noch mit Mängeln 
behaftet) 


Die Schilderung der Gerechtigkeit, die durch Noah allegorisch ver- 
körpert wird, nimmt deutlich mehr Raum ein als diejenigen der 
Hoffnung und der Umkehr (21 Paragraphen im Vergleich zu je 10). 
Das zeigt den hohen Stellenwert, den Philon der Gerechtigkeit bei- 
misst, insofern er ihr einen besonderen Rang unter den Tugenden 
einräumt. Natürlich korrespondiert die größere Länge auch damit, 
dass die Noah-Geschichte in der Bibel wesentlich ausführlicher ge- 


41 Vgl. GELJON 2010, 184f.: Die Attribute, die Philon Noah (auch an anderen Stellen) 
zuordnet sind: rechtschaffen, perfekt, gottgefallig, gut, weise, heilig, tugendliebend, 
d.h. er besitzt alle guten Eigenschaften und übt sie aus. „Ruhe“ bedeutet, dass er alle 
unnatürlichen Bewegungen aus seinem Geist verbannt hat, die Aufruhr verursachen 
könnten. 
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schildert ist als die der vorangehenden Figuren.? Philon setzt die 
Gerechtigkeit mit dem Zustand der Ruhe gleich, weil alle mit Unru- 
he, Aufständen und Kriegen verbundenen Tätigkeiten ruhen, wenn 
Gerechtigkeit herrscht. Anthropologisch interessant ist die Gleichset- 
zung der Ruhe/Gerechtigkeit mit dem leitenden Verstand als der 
siebten Kraft des Menschen, während die ersten fünf die Sinne sind, 
die durch ihr Begehren Unruhe verursachen und die sechste das 
Sprachvermögen, das, wenn es nicht gezügelt wird, den Menschen 
ebenfalls nicht zur Ruhe kommen lässt. Der Verstand beherrscht und 
befriedet alle übrigen Kräfte des Menschen. Diese anthropologische 
Einteilung Philons wird später in der Abhandlung wichtig, wenn er 
vom Aufstand der Sinne gegen die Leidenschaften spricht, die allego- 
risch durch die neun Könige verkörpert sind (Abr. 236-244). In die- 
sem Kampf zeigt Philon Abrahams Bewährung als Weiser und lässt 
ihn unter Beweis stellen, dass er alle erforderlichen Tugenden besitzt 
und sie einsetzen kann: Der Weise ist imstande, die Sinne und Lei- 
denschaften zu beherrschen, wodurch die Gerechtigkeit und Ruhe 
hergestellt und die Seele befriedet wird. Theologisch ordnet Philon 
Noah die besondere Gnade Gottes zu, die darin besteht, dass er nicht 
mit den anderen vernichtet wurde, sondern Gott ihn zum Begründer 
eines neuen Menschengeschlechts auserwählt hat. 


2 Die Sintflutschilderung Philons in Abr. 42-46 orientiert sich nicht nur an der bibli- 
schen Geschichte, sondern lässt auch Motive der griechischen Literatur anklingen: Die 
den ganzen Himmel bedeckende, tiefe, dichte Wolke findet sich bei Homer (Od. XII 
405), die Widernatürlichkeit als angsteinflößendes Szenario ist ebenfalls ein Motiv, das 
sich in der griech.-röm. Literatur wiederfindet. Dagegen fehlen die bekannten bibli- 
schen Motive der Sintflut (siehe Anm. zur Übers. 47). Ein weiterer interessanter Unter- 
schied wird deutlich: Während in der griech.-röm. Literatur die Verschränktheit zwi- 
schen dem Wettergeschehen und dem Mut des Helden hervorgehoben wird, erwähnt 
Philon keinerlei emotionale Wirkung des Geschehens auf Noah. Vielmehr lässt er Noah 
erst am Ende der Schilderung auftreten, wenn er bereits durch Gott gerettet ist, um zu 
zeigen, dass Noah die ihm zugeschriebene Ruhe verkörpert und die Rettung aufgrund 
seiner Gerechtigkeit erfolgt. Darin zeigt sich ein grundsätzlicher Zug von Philons 
Umgang mit der griech.-röm. Literatur: Er kommt dem paganen Publikum entgegen, 
indem er dessen bekannte Motive anklingen lässt, geht dann aber darüber hinaus, 
indem er vor dem jüdischen Horizont eine Neuinterpretation vorlegt, in der er die ihm 
wichtigen Aspekte (hier die Erwähltheit Noahs durch Gott) hervorhebt. (Literatur zu 
Philons Umgang mit der griech.-röm. Literatur und dem Mythos: P. VAN NUFFELEN, 
„De migratione Abrahami und die antike Exilliteratur“, in: NIEHOFF / FELDMEIER 2017, 
203-218 zur Exilliteratur; zu Ganymed: J. DILLON „Ganymede as the Logos: Traces of 
Forgotten Allegorization in Philo”, StPhilo 6 (1979-1980) 37-40; zu Ganymed und zu 
Penelopes Freiern: NIEHOFF 2011, 70; AMIR 1994, 16-18; zu Skylla: K. BERTHELOT, „Philo 
and the Allegorical Interpretation of Homer in the Platonic Tradition (with an Emphasis 
on Porphyry’s De antro nympharum)“, in: NIEHOFF 2012, 155-174; zur Frage, warum 
Philon seine Quellen nicht explizit nennt: HAY 1979-1980.) 
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Philons Schema bei der Darstellung des Dreischritts ist nicht vollig 
starr: So nennt er bei der Umkehr keine arithmologischen Ausfüh- 
rungen, bei der Gerechtigkeit stehen diese mit am Anfang und sind 
in die Etymologie integriert, bei der Hoffnung folgen sie jedoch erst 
relativ spät, wenn Philon seine erklärende Allegorese ausweitet. 
Ganz systematisch hingegen ist Philon bei der Zusammenfassung, die 
in Form einer sich steigernden Linie aufgebaut ist: nach der Erklä- 
rung der Hoffnung folgt keine Zusammenfassung, dann aber nach 
der Umkehr, die Philon ins Verhältnis zur Gerechtigkeit setzt, deren 
Allegorese damit auch rhetorisch eingeleitet wird. Eine vollständige 
Zusammenfassung des Dreischritts findet sich schließlich am Ende 
der Ausführungen zur Gerechtigkeit, indem noch einmal der Drei- 
schritt in umgekehrter Reihenfolge präsentiert wird. 


2.4 Die „Architektur“ von Philons Allegorese 


Die Bibel enthält nach Philons Auffassung eine innere Systematik, die 
sich als „ethischer Wegweiser” verstehen lässt: Die wichtigen Figuren 
des Pentateuch verkörpern bestimmte Tugenden, die aufeinander 
aufbauen, wobei jeweils eine Triade von vorbildhaften Männern für 
drei sich ergänzende Tugenden steht. Enosch, Henoch und Noah 
bilden die erste Triade und stellen damit allegorisch die drei grund- 
legenden Tugenden dar, die den Anfang des Lebens des Weisen bil- 
den. Mit ihnen beginnt der Weise den Weg zur Ausbildung der Tu- 
genden. Philons allegoretische Interpretation berücksichtigt dabei 
verschiedene Bedeutungsebenen: Neben der wörtlichen Bedeutung 
der Erzählebene die Interpretation als exemplarischer Lebensweg 
eines einzelnen Menschen, der in verschiedenen aufeinander aufbau- 
enden Schritten zu einem tugendhaften Leben gelangt, was sich aber 
auch als Entwicklung des gesamten Menschengeschlechts von der 
Schöpfung an verstehen lässt, wobei die biblischen Figuren wichtige 
Stadien repräsentieren. Außerdem kann die Bibel auch als Geschichte 
des jüdischen Volkes gelesen werden, in der sich das Gott-Mensch- 
Verhältnis verwirklicht, von Adam über die Patriarchen, die dem 
Naturgesetz folgten, bis zur vollständigen Ausbildung und Nieder- 
schrift des gesamten jüdischen Gesetzeswerkes durch Mose.* Philon 
hat diese verschiedenen Schriftebenen in seinen Interpretationen 
präsent und flicht sie immer wieder in seine Interpretation ein, die so 
einen übergreifenden Gesamtplan entwickelt.“ Die in Dreiergruppen 
geordneten biblischen Gestalten stellen auf allen Deutungsebenen 


4 Vgl. BORGEN 1997, 69-71; HADAS-LEBEL 2012, 126. 
^ Vgl. BORGEN 1997, 66. 
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wichtige ,Markierungssteine" dar. Fur Philon ist die Aufdeckung 
dieses Gesamtplans in der Allegorese gleichzeitig die Darlegung des 
in die Schopfung eingeschriebenen Gesamtplans, den das Naturge- 
setz darstellt. 


3. Die Einordnung des Dreischrittes in Philons 
Allegorese des Buches Genesis 


Auch die biblischen Geschichten vor der ersten Triade vorbildlicher 
Männer deutet Philon allegoretisch aus. Abgebildet auf einen exemp- 
larischen Lebensweg ergibt sich folgender Ablauf: In Adam sieht 
Philon die neutrale Seele, die noch ohne eigenes Bewusstsein und 
noch ohne Eindrücke der Sinne ist, wie bei einem neugeborenen Kind 
(Cher. 58f.; Leg. 1 92). Eva verkörpert sodann die Sinne, die auf die 
noch unausgepragte Seele einstrómen, welche noch nicht genügend 
Widerstandskraft besitzt, sich dem Einstrom entgegenzustellen (Cher. 
57; 61f.; Opif. 151f.) . Die Schlange steht für die Lust, die die Sinne in 
der Seele auslósen, ahnlich einem Kleinkind, das sich an den neuen 
Eindrücken erfreut und sie begierig aufnimmt (Cher. 63-65). Kain und 
Abel stehen für den schlechten oder den guten Weg, der dann folgt: 
Zuerst (Kain ist der erstgeborene Sohn) ist die Seele noch nicht in der 
Lage, mit den Sinnen, aus denen die Leidenschaften entstehen, richtig 
umzugehen, weshalb sie glaubt, alles entstünde aus dem eigenen 
Geist (Kain als das selbstliebende Prinzip; Cher. 65f.). Abel erliegt 
diesem Fehlschluss nicht. Er lasst sich bereits unbewusst von Gott 
leiten und kann so schon etwas Tugend entwickeln (Abel als das 
gottesliebende Prinzip: Cher. 71; Sacr. 1f.; Det. 1f.). Die Seele ist, zu- 
mindest im haufigeren Fall, noch nicht in der Lage, der Tugend zur 
Durchsetzung zu verhelfen, und wird Sklave ihrer Leidenschaften 
(Kain erschlagt Abel: Det. 78; 96-100). Kain gerát dadurch auf den 
Irrweg eines unglücklichen Lebens und wird zum abschreckenden 
Vorbild. Durch Set, den Sohn von Adam und Eva, der nach der Er- 


^ RUNIA 1984, 214: „...the heart of Philo's thought lies in his figures (i.e. Biblical 
characters or themes associated with characters) and the grouping of these in constella- 
tions." Ebd. 215: Die Exegese ist bei Philon nicht abstrakt, sondern erfahrbar durch die 
Charaktere. SIEGERT 1996, 187: Aus Philons Bibelauslegung ergibt sich ein ganzer Kos- 
mos als Universum von Querverweisen. 

46 Vgl. BRÉHIER 1950, 43; HADAS-LEBEL 2012, 133. Die Deutungen von Adam als un- 
schuldige Seele, Eva als die Sinne und der Schlange als Lust hatte eine weitreichende 
Wirkung besonders bei den Kirchenvátern. 
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mordung Abels durch Kain geboren wird, gibt es jedoch die Chance 
auf einen Neubeginn. 

Mit Enosch, dem Sohn Sets, lasst Philon, wie wir gesehen haben, 
die erste Dreierreihe von guten Vorbildern beginnen. In der Abbil- 
dung der biblischen Geschichte auf einen exemplarischen Lebensweg, 
beginnt damit die fortgeschrittene, bewusste Kindheit und der 
Mensch wird fahig, sich aktiv der Entwicklung seiner Tugend zuzu- 
wenden. So deutet Philon die Erklarung, dass zu dieser Zeit die Men- 
schen begonnen haben, Gott anzurufen. Das Anrufen Gottes sieht er 
verbunden mit der Hoffnung, dass Gott bei der Entwicklung eines 
tugendhaften Lebens hilft, weshalb Philon die Hoffnung als die erste 
der Tugenden betrachtet und die Türhüterin für die weiteren Tugen- 
den, denn ohne die Hoffnung auf Gott als Helfer hält er die weitere 
Ausbildung der Tugenden nicht für möglich.” Die Hoffnung stellt 
somit einen unabdingbaren Entwicklungsschritt dar. Genauso ist es 
dann mit der Umkehr und der Gerechtigkeit: Mit der Umkehr 
(Henoch) gelingt nach Philon dem Menschen erstmals bewusst die 
Besserung von einem moralisch schlechteren zu einem besseren Zu- 
stand. Noah stellt dann die nächste Stufe, nämlich die vollkommen 
erreichte Besserung dar. Trotzdem ordnet Philon diesen Zustand auf 
dem exemplarischen Lebensweg immer noch dem Jugendalter zu 
und die Triade Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit steht für dieje- 
nigen, die die Tugend ausbilden wollen und sich erstmals darin üben 
(Abr. 48), sie daher noch nicht voll ausgeprägt haben. Philon sieht die 
Vorbilder dieser Stufe für Menschen geeignet, die sich in der vita 
activa befinden und noch der allgemeinen Geschäftigkeit des Lebens 
nachgehen. 

Mit Abraham (gefolgt von Isaak und Jakob) lässt Philon dann die 
nächste Triade vorbildhafter Manner beginnen.* Es setzt insofern 
etwas völlig Neues ein, als Abraham von Anfang an alles bisher Er- 
reichte an Tugend schon besitzt und damit vollkommen ist, mehr 
noch als es Noah war, denn von Noah sagt Philon, dass er nur im 
Vergleich zu seinen Zeitgenossen der gerechteste Mensch war. So ist 
es ihm möglich, eine Steigerung mit Abraham zu erzielen, weshalb 
Abraham der erste der Patriarchen genannt wird. Abgebildet auf 
einen exemplarischen Lebensweg beginnt mit Abraham das reife 


47 Diese theologische Annahme Philons entspricht dem Grundsatz, den Augustinus 
später formuliert: Da, quod iubes et iube, quod vis. („Gib, was du befiehlst, und befiehl, 
was du willst.“ - Ohne die Gnade Gottes ist ein tugendhaftes Leben nicht möglich.). 
Auch bei Augustinus beginnt der zugehörige Abschnitt (Conf. X 40) mit der Hoffnung. 

48 Vgl. GELJON 2010, 184. Vgl. auch NIEHOFF 2011, 98: Philons Darstellung Abrahams 
als idealer tugendhafter Mensch ist eine Reaktion auf die Kritik zeitgenössischer Ge- 
lehrter an dieser Figur. 
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Alter. Die Umkehr ist nicht mehr notwendig, weil die Tugenden 
bereits soweit erstarkt sind, dass der Mensch von ihnen geleitet wird, 
ohne fehlzugehen. Was noch nötig ist, ist die weitere Ausbildung und 
Beschäftigung mit der Tugend, deshalb steht Abraham bei Philon für 
die durch Belehrung erworbene Tugend, Isaak für die Tugend, die als 
Naturbegabung vorhanden ist und Jakob durch die eingeübte Tu- 
gend.? Diese drei Arten der Tugend (Naturbegabung, Belehrung, 
Einübung) greifen ineinander, bedingen sich gegenseitig (Abr. 53) 
und helfen dadurch, die Tugend insgesamt zu vervollkommnen.* Mit 
dieser fortgeschrittenen Triade lässt Philon symbolisch das reife 
Mannesalter beginnen, gleichgesetzt mit dem Leben eines Philoso- 
phen, der sich in der vita contemplativa zurückgezogen der Ausbil- 
dung der eigenen Tugend widmet. In Quis rerum divinarum heres sit 
(293-300) erklärt Philon den beispielhaften Lebensweg, den er vor 
Augen hat, in vier Stadien: Am Anfang steht die noch unausgeprägte 
Seele, dann folgt der Ansturm der Sünde, woraufhin (bei einem guten 
Ausgang) die Seele die krankhaften Affekte abstößt und schließlich 
zu vollkommener Gesundheit und Stärke gelangt.” 

Die Erfolge in der Ausbildung der Tugend sind dann auch in der 
biblischen Geschichte sichtbar: Abraham befriedet den Aufstand der 
Knechte Lots (Abr. 208-216), was als Aufstand der jüngeren Seelentei- 
le gegen die älteren, repräsentiert durch die vier Kardinaltugenden 
Klugheit, Besonnenheit, Tapferkeit und Gerechtigkeit, gedeutet wird 
(Abr. 217-224). Außerdem rettet er Lot aus der Gefangenschaft der 
neun Könige (Abr. 225-235), wobei Philon die neun Könige als die 
fünf Sinne und die vier aus ihnen hervorgehenden Leidenschaften 
(Lust, Begierde, Angst und Trübsal) deutet (Abr. 236-244). So zeigt er 
anhand der biblischen Geschichte, dass Abraham ein Maß an Tugend 
erreicht hat, dass ihn sämtliche Kämpfe der Seele bestehen lässt. 
Nach der Triade Abraham, Isaak, Jakob folgt mit Joseph der erfahre- 
ne Staatsmann, der die durch die Ausbildung der Tugend entwickel- 
ten Kräfte und Fähigkeiten nun für das Staatswohl einsetzt.’ Er ver- 


49 STERLING 2012a, 6: „Jung“ heißt, dass die Kräfte des Körpers bereits voll entwi- 
ckelt sind, aber der Charakter noch nicht (Sobr. 6). 

50 Vgl. HADAS-LEBEL 2012, 135; HAHN 1993, 208f. Philons Werke De Isaaco und De Ia- 
cobo sind nicht erhalten, siehe die Tabelle S. 5 in der Einleitung zu diesem Band. 

51 AMIR 1994, 18-20: Die drei Arten der Tugend (φύσις, διδασκαλία, ἄσκησις) fin- 
den sich bereits bei Protagoras. Die Art, wie Philon das Zusammenspiel der drei Arten 
beschreibt (Abr. 54) entspricht dem Tanz der drei Grazien. 

52 Vgl. KAISER 2015, 32. 

53 Auch in Platons Höhlengleichnis müssen diejenigen, die aus der Höhle gelangt 
sind und die Sonne bzw. die Idee des Guten geschaut haben, wieder zurück in die 
Höhle, um andere zum Aufstieg zu bewegen. Interessanterweise entspricht der Le- 
bensweg, den Philon exemplarisch darlegt, auch seinem eigenen, da er mit der Über- 
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körpert den Weisen, dessen Weisheit sich im Leben und im Handeln 
bewährt. 


4. Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit in der Ethik 
Philons® 


4.1 Hoffnung 


Bei Philon wird mit dem Begriff „Hoffnung“ fast immer die Erwar- 
tung von etwas Gutem bezeichnet. Dabei ist der Sprachgebrauch von 
ἐλπίς im Griechischen nicht eindeutig positiv. Bei Homer bedeutet 
das zugehörige ἐλπίζω vielmehr neutral etwas „für wahrscheinlich 
halten“, „schätzen“, „meinen“, kann aber auch in negativem Sinne 
„befürchten“ heißen. Trotzdem wird es nicht selten für eine gute 
Erwartung verwendet, etwa bei Platon als Hoffnung auf das höchste 
Gut (Symp. 193d) oder eine gute Hoffnung angesichts des Todes 
(Phaid. 64a; 67b-68b).”° Die bekannte Stelle bei Hesiod (Erg. 90-105), 
nach der ἐλπίς (hier besser mit „Voraussicht” zu übersetzen) als ein- 
zige in der Büchse der Pandora zurückbleibt, ist eher so zu verstehen, 
dass die Menschen zwar von den Übeln aus der Büchse heimgesucht 
werden, es ihnen aber erspart bleibt, sie vorauszusehen. Umgekehrt 
ist bei Theognis (1135-1146) die Hoffnung diejenige Göttin, die als 
einzige bei den Menschen bleibt, nachdem alle anderen Götter die 
Erde verlassen haben, was aber auch so interpretiert werden kann, 
dass den Menschen nichts anderes als die Hoffnung bleibt.” Die 
Hoffnung behält ihre Doppelgesichtigkeit in der paganen Antike: Sie 
kann segensreicher Trost sein, aber auch eine verführerische Macht, 
die nicht Erfüllbares wünschen lässt.’ In der Stoa wird sie als stören- 
der Affekt gesehen. Im Jüdischen hingegen ist die Hoffnung eindeu- 
tig positiv: „Das Alte Testament kennt keine neutrale Erwartung. 
Hoffnung meint immer das Erwarten eines künftigen Gutes.” Sie ist 


nahme der Gesandtschaft nach Rom (39/40 n. Chr.) im späteren Alter Verantwortung 
für den Staat übernommen hat. 

54 Vgl. KAISER 2015, 35 u. KAISER 2017, 29. 

55 Als Hilfsmittel wurde verwendet: P. BORGEN / K. FUGLSETH / R. SKARSTEN, The 
Philo Index. A Complete Greek Word Index to the Writings of Philo of Alexandria (Leiden / 
Boston / Köln 2000). 

56 Vgl. WOSCHITZ 1979, 67-70. 

57 Vgl. STUDER 1991, 1161 u. WOSCHITZ 1979, 73. 

58 Vgl. WOSCHITZ 1979, 84. 

5° Vgl. WOSCHITZ 1979, 174. 

60 WOSCHITZ 1979, 221. 
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weniger ein psychischer Zustand als vielmehr die generelle Möglich- 
keit einer Heilserwartung, die durch göttlichen Beistand eröffnet 
wird. Hoffnung wird damit zur religiösen Grundhaltung des jüdi- 
schen Volkes‘! und zu einer Tugend, die zusammen mit der Fröm- 
migkeit dem gerechten und gottesfürchtigen Menschen eigen ist.” 

Dies ist auch der Hintergrund der zentralen Stellung, die die Hoff- 
nung bei Philon einnimmt, der sie in seiner Systematik der Triaden 
von vorbildlichen Männern und Eigenschaften an erste Stelle setzt. 
Der Mensch ist nach Philon aus körperlichen und geistigen Anteilen 
zusammengesetzt, strebt aber über seine Natur hinaus zu Höherem 
und damit zum Geistigen; die Hoffnung, dass Gott dabei hilft, ist der 
Wegweiser für den Menschen. Die Begierde als Gegenspielerin der 
Hoffnung und Erzeugerin von unsinnigen Wünschen, macht hinge- 
gen vom Leib abhängig (Post. 26). Enosch, der der erste war, der auf 
das Wohlwollen Gottes gehofft hatte, hat nach Philon einen wesentli- 
chen Schritt getan, nämlich sich vom Körper abzuwenden und sich 
mithilfe seines Geistes Gott zuzuwenden. Philon verwendet daher 
auch gerne das Bild von der Hoffnung als geistiger Nahrung: In los. 
113 und 162 wird sie als die beste Nahrung bezeichnet, besser als 
Getreide, denn sie nährt nicht nur den Körper, sondern den Mut der 
Hoffenden. Außerdem unterstützt und vermehrt sie andere Tugen- 
den. In Det. 120 ist das Bild von der Hoffnung als Nahrung Teil des 
Lobs desjenigen, der dem Pfad der Tugend folgt. Sie vertreibt den 
Zweifel und versucht eifrig, alle edlen Güter zu erlangen. 

In Her. 269 warnt Philon vor falschen Hoffnungen. Hier ist eine der 
wenigen Stellen, an denen er erklärt, dass eine Hoffnung auch trüge- 
risch sein kann, sonst wird die Hoffnung fast immer als positive Ei- 
genschaft beschrieben, die das Gute erwartet: Die Leidenschaften des 
Körpers können die Seele gefangen nehmen und beherrschen. Wenn 
die Lust regiert, neigt das Gemüt zur Aufgeblasenheit und es kommt 
Sehnsucht nach nutzlosen, materiellen Dingen auf. Die Seele verfängt 
sich in diesen leeren Hoffnungen wie in einer endlosen Schleife und 
Philon vergleicht dies mit Tantalusqualen. In Her. 311, wo die Passa- 
ge Gen 15,17 interpretiert wird, greift Philon das Bild von der Hoff- 
nung als Nahrung erneut auf und verbindet es damit, dass Hoffnun- 
gen in einem Fall trügerisch, im anderen Fall segensreich sein kön- 
nen: Die Hoffnung ist eine Vorstufe zur Tugend, die deren Vollkom- 
menheit herbeisehnt. Solange sie noch nicht da ist, verzehrt sich der 
Mensch danach. So ist die Seele desjenigen, der hofft, wie ein Ofen 
(das biblische Bild des rauchenden Ofens wird hier aufgenommen), 


61 Vgl. STUDER 1991, 1172. 
62 Vgl. STUDER 1991, 1174. 
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in dem das nährende Mahl bereitet wird: Ist die Hoffnung trügerisch, 
befindet sich darin verwesliches Fleisch, richtet sie sich auf das Gute, 
dann sind dort die unverweslichen Tugenden. Philon versteht es als 
Aufgabe des Menschen, die Hoffnung auf das Gute zu richten, d.h. 
auf immaterielle Dinge und auf die Tugenden, damit er sich nicht in 
trügerischen Hoffnungen verstrickt. 

Hoffnung konstituiert aus Philons Sicht wesentlich die menschli- 
che Natur. Er rechnet sie zu den Eigenschaften des rationalen Geistes, 
der vorausdenken und Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft vor 
dem geistigen Auge betrachten kann (Leg. II 43). Der Hoffnungslose 
hingegen sei eher ein menschähnliches Tier (Abr. 8). Philon versteht 
somit die Hoffnung als integralen Bestandteil des menschlichen Geis- 
tes. Er erklärt auch, dass die Sinne dazu nicht imstande sind, welche 
daher auch keinen Anteil an der Hoffnung haben. Tiere, die nur die 
Sinne zur Orientierung nutzen, sind somit aus Philons Sicht nicht der 
Hoffnung fähig. Der Mensch als Mischwesen aus sterblicher und 
unsterblicher Natur hat durch den rationalen Geist Anteil am Guten. 
Es ist aber auch seine Aufgabe, ihn zu nutzen, d.h. Hoffnung zu ha- 
ben. Dadurch wird die Hoffnung zu einer Tugend, die es sich anzu- 
eignen gilt. Sie ist insofern ein Teil des Guten, als sie das Gute schon 
erkennen lässt. Ohne die vorangehende Hoffnung ist das Gute nicht 
zu erreichen. Deshalb ist sie eine Eigenschaft des Weisen und der 
Edle ist immer hoffnungsvoll (Legat. 195f.). Die Hoffnung, das Gute, 
die Tugend und die Hinwendung zu Gott gehören für Philon daher 
zusammen, bedingen sich gegenseitig und machen das Menschsein 
aus. 


4.2 Umkehr 


Dass der Begriff μετάνοια im Christentum zu einem religiösen Zent- 
ralbegriff wurde, ist seiner Verwendung im hellenistischen Judentum 
geschuldet. Die pagane Antike kennt keine Umkehr im religiösen 
Sinne und auch keinen Text, der μετάνοια in diesem Sinne verwen- 
det, außer der wahrscheinlich jüdisch beeinflussten Tabula Cebetis.® 
Philon setzt die Umkehr an die zweite Stelle auf dem Heilsweg in 


6 Vgl. I. CABRAJA, Der Gedanke der Umkehr bei den Synoptikern. Eine exegetisch- 
religionsgeschichtliche Untersuchung. Diss.T 10, (Sankt Ottilien 1985) 23f. Zur μετάνοια 
als Heilsweg im Christentum vgl. H. POHLMANN, Die Metanoia als Zentralbegriff der 
christlichen Frömmigkeit. Eine systematische Untersuchung zum ordo salutis auf biblisch- 
theologischer Grundlage. UNT 25 (Leipzig 1938) 56; 88; 97. 
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unmittelbarer Folge nach der Hoffnung und erklart auch sie zu einer 
eigenständige Tugend,“ die sich jeder aneignen muss. 

Warum nach Philon jeder der Umkehr bedarf, liegt in der Natur 
des Menschen begründet: Der Mensch als Mischwesen aus körperli- 
chen und geistigen Anteilen ist den zur Körperlichkeit gehörigen 
Sinnen, aus denen die Leidenschaften erwachsen, unterworfen. Der 
rationale Teil des Menschen, der diese beherrschen kann, entwickelt 
sich erst langsam im Laufe der Kindheit. Philon veranschaulicht dies 
in Congr. 81 mit der Erklärung, dass der erstgeborene Esau den Lei- 
denschaften erliegt, während Jakob, der Rationale, der zweitgeborene 
ist.© Der Mensch muss lernen, seinen denkenden Geist einsetzen, um 
Orientierung im Leben zu haben, sonst bleibt er vom Körper und den 
Sinnen bestimmt. Zwar ist die Vernunft von Anfang an als Potential 
da, jedoch muss ihre Beherrschung erst erlernt werden.“ Dies ist ein 
Kernstück der Ethik Philons. Weil der Mensch auf dem Weg des Ler- 
nens zuerst zwangsläufig fehlgeht, muss er umkehren, um den rich- 
tigen Weg zur Tugend zu finden. In Virt. 175-186 widmet Philon der 
Umkehr einen eigenen Abschnitt:” Jeder Mensch bedarf der Umkehr, 
nur Gott (oder ein θεῖος ἀνήρ, Virt. 177)* hat keine Umkehr nötig, 
weil Gott unfehlbar, ewig und frei von Sünde ist (Virt. 177; Deus 33; 
Fug. 158f.). Nur sehr wenigen Menschen ist es vorbehalten, keine 
Umkehr nötig zu haben, Abraham ist einer dieser wenigen göttlichen 
Männer. Weise zu sein, bedeutet nicht, keine Umkehr nötig zu haben, 
vielmehr sagt Philon ausdrücklich (Fug. 158f.), dass die Umkehr zum 


64 Virt. 175-186: Die μετάνοια ist eine der Tugenden, die bereits Mose als solche be- 
trachtet und erläutert haben soll. 

65 Vgl. LEvy 2009, 158. 

66 Ve]. LÉVY 2009, 159. 

67 Die anderen in De Virtutibus beschriebenen Tugenden sind die Tapferkeit 
(ἀνδρεία), Menschenfreundlichkeit (φιλανθρωπία) und die edle Abkunft (εὐγένεια), 
wobei Philon erklart, dass die Abkunft allein keine Tugend ist, wenn das Verhalten ihr 
nicht entspricht. Eine Abhandlung Philons über die Frömmigkeit (Περὶ εὐσεβείας) ist 
nicht erhalten (vgl. LÉvv 2009, 152), jedoch wird aus anderen Stellen deutlich, dass 
Philon die Frómmigkeit als übergeordnete Tugend versteht. Siehe auch CLASSEN 1979: 
Philon kennt den platonisch-stoischen Kanon der Kardinaltugenden (Platon Rep. IV, 
427e) (siehe Anm. zur Übersetzung 186), wandelt die Gruppe der vier Tugenden aber 
immer wieder ab, verändert oder ergänzt sie. Manchmal nennt er die Gerechtigkeit, 
manchmal die Frómmigkeit als wichtigste der Tugenden (siehe unten Anm. 71). 

68 Philon verwendet den Begriff θεῖος ἀνήρ nicht direkt für eine Figur, aber Abra- 
ham und Joseph sind mit dessen typischen Zügen ausgestattet, wobei Philon die ethi- 
sche Komponente betont. Auch Mose ist als solcher geschildert und am klassischen 
Ideal des Philosophen ausgerichtet, wobei auch stoische Züge aufgenommen sind, vgl. 
L. BIELER, OEIOX ANHP. Das Bild der „göttlichen Menschen” in Spätantike und Frühchris- 
tentum (Darmstadt 1967 (repr. Nachdr. d. Ausg. Wien 1935 [Band I] und 1936 [Band II])) 
29-36. 
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Weisen gehört, denn sie zeigt, dass ein weiser Mann ein Gespür dafür 
hat, was gut für ihn ist. Sie gibt ihm die Möglichkeit, sich zu bessern, 
deshalb erlangt er den zweiten Preis nach dem θεῖος ἀνήρ. 

In Praem. 15-21 findet sich ein weiterer größerer Abschnitt über die 
Umkehr: Philon vergleicht das Ringen um die Tugend mit einem 
Wettkampf von Athleten in der Arena: Nach dem Sieg der Hoffnung 
folgt der nächste Wettkampf, aus dem die Umkehr siegreich hervor- 
geht. Sie ist dadurch gekennzeichnet, dass nichts bleibt, wie es war: 
Ein plötzliches und brennendes Verlangen nach Besserung, nach der 
Gerechtigkeit und den anderen Tugenden überkommt den Reumüti- 
gen. Die Belohnungen, die ihn erwarten, sind das Ende des bisheri- 
gen, schlechten Zustands und der Übergang zu einem herausgehobe- 
nen, der mit einer neuen Heimat und einem Leben in Einsamkeit 
verbunden ist, denn nur abseits der Menge lässt sich die Tugend 
entfalten. Die Umkehr ist nach Philon eine Flucht vor dem Aufstand 
des Körpers zu den Kräften der Seele. Wenn jemand den Lüsten ent- 
sagt, die Leidenschaften hinter sich lässt und zur Redlichkeit über- 
geht, dann muss er sein Land, Angehörige und Freunde zurücklassen 
ohne sich umzusehen, denn es besteht die Gefahr, dass sie ihn zu- 
rückziehen in alte Gewohnheiten. Bei dieser Beschreibung der Um- 
kehr zeigt Philon auch seine Offenheit Proselyten gegenüber, die sich 
nach einer Umkehr dem jüdischen Glauben anschließen. 


4.3 Gerechtigkeit 


Philons Definition des Menschen als Mischwesen bestimmt auch 
seine Ausführungen zur Gerechtigkeit. Der Mensch hat - anders als 
die Engel, die ihrer Natur nach nur am Guten teilhaben - Anteil am 
Guten wie am Bösen, wobei Philon das Böse den körperlichen und 
das Gute den seelischen Teilen des Menschen zuordnet (Opif. 73). Die 
seelischen Anteile müssen den Menschen regieren, wenn ein tugend- 
haftes Leben verwirklicht werden soll. Entsprechend der platoni- 
schen Theorie muss der Körper und der niedere Geist durch den 
höheren kontrolliert werden, damit die Gerechtigkeit regiert und der 
gesamte Mensch ein harmonisches Ganzes bildet. Solange dies nicht 
geschieht, setzen innere Kämpfe der Seele zu (Opif. 81). Dieses Bild 
vom Seelenkampf, das durch den Sieg der Tugend Friede, Ruhe und 
Gerechtigkeit einziehen lässt, hatte eine weitreichende Wirkung in 
der späteren christlichen Literatur. Mit der Tugend folgt die innere 
Harmonie. Das Naturgesetz, das dem göttlichen Gesetz entspricht, 
sieht diesen Zustand vor, Philon betrachtet daher den Weg des Wei- 


69 Siehe unten Anm. 92. 
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sen als fiir jeden Menschen von Natur aus vorgesehen. Jede einzelne 
Tugend steht unter der angestrebten Gesamtharmonie, und sie zu- 
sammen ergeben die Tugend insgesamt, ein innerer Zustand der 
Seelenruhe, der von Gott und seinem Gesetz geleitet wird. Diese 
Sichtweise ist typisch für Philon, sonst ist sie in der jüdischen Litera- 
tur nicht explizit vorhanden.” 

Bekannt ist Philons Deutung der vier Flüsse das Paradieses (Leg. I 
63-65) als die vier Kardinaltugenden Klugheit, Besonnenheit, Tapfer- 
keit und Gerechtigkeit (Φρόνησις, σωφροσύνη, ἀνδρεία und δικαιο- 
σύνη).Ἴ Im Garten Eden, der bei Philon als Bild für die Weisheit Got- 
tes steht, entspringen sie alle aus einem Fluss, der die allgemeine 
Tugend repräsentiert, die Philon mit dem Guten gleichsetzt. Die all- 
gemeine Tugend flutet die anderen Flüsse mit der Fülle der guten 
Taten. Der vierte Fluss (Euphrat) verkörpert die Gerechtigkeit. Sie 
entsteht, wenn — entsprechend der platonischen Theorie - alle drei 
Teile der Seele in Harmonie sind (Leg. 172). Dieser Zustand der Seele 
wird, wie in Abr. 27f. erläutert, mit der Ruhe gleichgesetzt. In Leg. 187 
erklärt Philon, dass der Fluss Euphrat niemanden bedrängt oder ein- 
kreist und keinen Widerstand leistet. Die Gerechtigkeit ist weder 
Verteidiger noch Ankläger, sondern Richter, der jedem das Seine 
zuteilt; sie erobert nicht, erklärt keinen Krieg und ist der Gegner von 
niemandem. In Post. 128 fasst Philon seine Interpretation der vier 
Flüsse des Paradieses zusammen und erläutert, dass jede der vier 
Tugenden als souveräne Autorität zu gelten hat. Wer sie insgesamt 
besitzt, ist ein regierender König, selbst wenn er keine materiellen 
Güter besitzt. Dem entspricht eine Aussage in Prob. 159, dass diejeni- 
gen, die dem Laster folgen, in Ketten liegen, während diejenigen, die 
die vier Tugenden besitzen, frei sind. 


70 Zur Seelen- und Tugendlehre Philons vgl. GOODENOUGH 71962, 114-132; LEvy 
2009, 151-155. 

71 N. BROX, „Von der apokalyptischen Naherwartung zur christlichen Tugendlehre”, 
in: C. COLPE / L. HONNEFELDER / M. LUTZ-BACHMANN (Hg.), Spätantike und Christentum. 
Beiträge zur Religions- und Geistesgeschichte der griechisch-römischen Kultur und Zivilisation 
der Kaiserzeit (Berlin 1992) [229-248] 240: Die allegorische Deutung der vier Ströme des 
Paradieses bei Philon wird später von Ambrosius auf die vier christlichen Kardinaltu- 
genden (Glaube, Hoffnung, Liebe, Gerechtigkeit) übertragen. Siehe dazu auch CLASSEN 
1979: Clemens greift auf Philon zurück und fügt den vier Tugenden die Frömmigkeit 
(εὐσέβεια) und Gottesfurcht (ὁσιότης) hinzu, wobei die Frömmigkeit schon von Philon 
an einigen Stellen zum Kanon der Kardinaltugenden hinzugenommen wurde (in Spec. 
IV 135 wird sie als Königin der Tugenden bezeichnet). Zu den Kardinaltugenden siehe 
auch R. HOPPE, „Gerechtigkeit bei Matthäus und Philo“, in: R. KAMPLING (Hg.) „Dies ist 
das Buch..." Das Matthäusevangelium. Interpretation — Rezeption — Rezeptionsgeschichte. FS 
H. Frankmölle (Paderborn u.a. 2004) 141-155 und KAISER 2015, 215. Zu Clemens und 
Origenes siehe VAN DEN HOEK 2004. 
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Die Gerechtigkeit ist jedoch nicht nur für den Einzelnen und das 
Zusammenleben der Menschen wichtig, sie ist nach Philon auch 
Grundlage der Herrschaft Gottes, der Himmel und Erde mit Gerech- 
tigkeit regiert (Prov. II 2). So zeigt sich die Gerechtigkeit im Lauf der 
Jahreszeiten und Elemente, die durch Gleichheit und Gerechtigkeit 
gesteuert werden. Die Gleichheit ist die Vorstufe zur Gerechtigkeit, 
die Philon als die Mutter der Gerechtigkeit bezeichnet und die Ge- 
rechtigkeit als die Königin der Tugenden (Plant. 122). Das Studium 
der Musik schafft ein Verständnis für Harmonie, das der Geometrie 
für Gleichheit, weshalb diese Studien wichtig sind als Vorbildung, 
um die Gerechtigkeit erreichen zu können (Congr. 16).3 Allerdings 
bedarf es der Pflege und Kultivierung, damit sie wachsen und Früch- 
te tragen (Prob. 67-70). 

Philon nennt Noah als Beispiel dafür, dass die Übung in Gerech- 
tigkeit die Seele von üblen Dingen befreit und Ruhe einkehren lässt: 
Der gerechte Mensch hat mit seiner Gerechtigkeit ein souveränes 
Heilmittel gegen das Übel, das die Seele krank macht (Det. 120-123). 
In Her. 161-163 findet sich ein Lob der Gerechtigkeit: Ungleichheit ist 
die Mutter von zwei Zwillingen, dem äußeren und dem inneren 
Krieg, Gerechtigkeit hingegen ist die Mutter des Friedens. Die 
Gleichheit, die Amme der Gerechtigkeit, habe Gott in die Schöpfung 
eingeschrieben, als er Tag und Nacht teilte und den Menschen in 
Mann und Frau (Her. 161-163). In Her. 243 hebt Philon die Gerechtig- 
keit noch einmal deutlich hervor: Die Gerechtigkeit und die anderen 
Tugenden lieben die Seele, die Ungerechtigkeit und die anderen Las- 
ter den Körper. Von den zehn Geboten steht jedes für eine bestimmte 
Tugend und alle zehn für die Tugend allgemein. Sie fordern dazu 
auf, in Worten, Gedanken und Taten ihnen zu folgen, so dass die 
gesamte Seele ein harmonisches Instrument wird und das Leben zu 
einer Melodie ohne falschen Ton (Spec. IV 134). In Spec. IV 141 fügt 
Philon hinzu, dass die Seele ganz angefiillt sein soll mit Gerechtigkeit 
und keinen Platz mehr frei lassen, durch den sich die Ungerechtigkeit 
ihren Weg bahnen kann. 


72 Mit der Zahlensymbolik ist Philon nicht immer konsequent. In Abr. 28 steht die 
Sieben fiir die Gerechtigkeit. Manchmal ist es jedoch die Vier, die mit Gleichheit und 
Gerechtigkeit in Verbindung gebracht wird (Opif. 51; Plant. 122), so wie in den vier 
Jahreszeiten und den vier Elementen. Das Quadrat, das vier gleiche Seiten hat, wird in 
Plant. 122 als Symbol der Gerechtigkeit genannt. In Congr. 109 steht die Zahl zehn fiir 
Gerechtigkeit und Erlösung. 

73 In der Abrahamsgeschichte deutet Philon Hagar als Vorbildung, die notwendig 
ist, um die eigentliche Bildung (Sara) zu erreichen. Zu Sara und Hagar siehe den Bei- 
trag von Friederike Oertelt in diesem Band. Siehe auch KLAUCK 2009, 191. 
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5. Ideengeschichtliches, Rezeption, Entwicklungen 


5.1 Die Tabula Cebetis 


Bei Philon ist die Allegorese Mittel der Interpretation des biblischen 
Textes. Sie erlaubt es, den Text in seinem Bedeutungsgehalt aufzu- 
schlüsseln, wodurch er edukativ vermittelbar wird. Dieser edukative 
Zweck verbunden mit einer Allegorese steht auch bei dem vermut- 
lich ins erste nachchristliche Jahrhundert zu datierenden” griechi- 
schen Text der Tabula Cebetis” im Vordergrund. Die Tabula Cebetis hat 
daher ein gleiches Anliegen wie Philon: Orientierung geben auf dem 
Lebensweg, wobei — ganz wie bei Philon — das geglückte Leben auch 
ein tugendhaftes Leben ist. In Form eines philosophischen Dialogs 
platonisch-sokratischer Tradition, aber auch mit neupythagoreischen, 
stoischen und kynischen Einflüssen, beinhaltet die Tabula die 
Ekphrasis eines Votivbildes, das in allegorischer Weise einen exemp- 
larischen Lebensweg darstellt. Die Auslegung des Bildes soll den 
Leser zum richtigen Leben anleiten. Dabei begegnen den Identifikati- 
onsfiguren auf dem Bild Tugenden wie auch Laster in Frauengestal- 
ten, die sie auf den rechten Weg führen bzw. davon abbringen wol- 
len.”° Somit sind die Tabula und Philons Allegorese durchaus ver- 
gleichbar: Das Leben ist ein Ratselbild,” das es zu dechiffrieren gilt. 
Auf dem Lebensweg gibt es Fallstricke und Verbündete, die zu Las- 
tern verführen oder zu Tugenden anleiten sollen. 

In der Rahmenhandlung der Tabula Cebetis rätseln zwei Fremde 
über den Inhalt eines Weihebildes vor einem nicht näher lokalisierten 
Kronosheiligtum. Ein Greis tritt herbei, der ihnen das Gemälde aus- 
legt.”® Er erklärt, dass es sich um die allegorische Darstellung eines 
Lebensweges handelt. Abgebildet sind drei konzentrische Mauerrin- 
ge. Die Mauerringe symbolisieren aufeinander aufbauende Lebens- 
abschnitte bzw. -bereiche ähnlich wie bei Philon die systematische 


74 Vgl. HIRSCH-LUIPOLD 2005, 29f. mit Anmerkungen. 

75 Der Titel Bildtafel des Kebes oder Iliva& Κέβητος entstammt der antiken, aber un- 
richtigen Zuschreibung des Textes an den im Phaidon genannten Gesprächspartner von 
Sokrates, siehe dazu H.-G. NESSELRATH, „Von Kebes zu Pseudo-Kebes”, in: HIRSCH- 
LUIPOLD / FELDMEIER / HIRSCH / KOCH / NESSELRATH 2005 [38-66] 38-48. 

76 Die Darstellung von Tugenden und Lastern personifiziert als Frauengestalten ist 
in hellenistischer Zeit durchaus nicht selten (siehe HIRSCH 2005, 171). Schon bei Xeno- 
phon Mem. II 1,22 begegnet Herakles am Scheidewege der personifizierten Tugend und 
dem Laster. Philon war diese Passage bekannt und er hat sie in Praem. 53 aufgegriffen. 

77 Vgl. FELDMEIER 2005, 157. 

78 BREHIER 1950, 41 weist darauf hin, dass diese Art der Allegorese Parallelen zu den 
orphischen Mysterien hat in der Weise, wie Initianden mit den Geheimlehren vertraut 
gemacht wurden. 
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Abfolge von Triaden vorbildlicher Manner verschiedene Lebensab- 
schnitte darstellt. Vor dem ersten Mauerring befindet sich eine Men- 
schenmenge, die sich anschickt, den ersten Mauerring zu betreten, 
d.h. ins Leben einzutreten. Sie bekommen von einem Daimon” An- 
weisungen, wie sie einen glücklichen Lebensweg finden, allerdings 
wird ihnen kurz darauf von der personifizierten Täuschung der 
Trank des Irrtums verabreicht, von dem sie alle - die einen mehr, die 
anderen weniger — trinken müssen. Beim Betreten des ersten Mauer- 
rings sind daher alle unwissend. Dies ist insofern ein Unterschied zu 
Philon, als es in der Tabula einen Kosmos außerhalb der Mauerringe, 
also des Lebens gibt, in dem die Seele - nach platonischer Vorstellung 
— wissend ist und durch den Eintritt ins Leben ihr Gedächtnis ver- 
liert. Durch Lernen, d.h. durch Wiedererinnerung, ® besteht die Mög- 
lichkeit, das Wissen wiederzuerlangen. Eine Parallele zu Philon be- 
steht darin, dass der Zustand der Seele, den Philon durch Adam ver- 
körpert sieht ebenfalls ein unwissendes, vorbewusstes Stadium ist, 
auch wenn dem kein wissendes Stadium voraus geht. 

Im ersten Mauerring werden die Eintretenden mit schädlichen Ein- 
flüssen (Meinungen, Begierden, Lüsten - jeweils personifiziert durch 
Frauengestalten) konfrontiert, die sie zu Lastern verführen wollen. 
Dies lässt sich bei Philon mit Adam vergleichen, der unter dem Ein- 
fluss der einströmenden Sinne und den sich daraus entwickelnden 
Leidenschaften, verkörpert durch Eva und die Schlange, steht. Keine 
Entsprechung bei Philon hat jedoch, dass in der Tabula die Menschen 
im ersten Mauerring dem blinden Wüten der Tyche®! ausgesetzt sind, 
die ziel- und planlos Reichtum und andere Güter zuteilt und weg- 
nimmt. Dann folgt eine Schilderung, die beschreibt, was geschieht, 
wenn Laster das Leben bestimmen, die zu schändlichem Verhalten 
und damit ins Verderben führen. Diejenigen, die ihnen folgen, verir- 
ren sich an einen engen, finsteren Ort innerhalb der Ringmauer und 
bringen ihr Leben in Unheil zu. Dies hat durchaus eine Entsprechung 
bei Philon, der am Beispiel Kains zeigt, dass ein Leben in Not und 
Elend folgt, wenn das Laster die Oberhand gewinnt. Der einzige 
Ausweg ist die Umkehr, die dazu führt, dass die Laster abgelegt 
werden und der Mensch den zweiten Mauerring betreten kann, wo 
der Lebensweg durch die Vorbildung zur wahren Bildung fortgesetzt 
wird.” Die Umkehr steht damit auch in der Tabula an prominenter 


79 Zum Daimon als göttliche Weisungsinstanz vgl. FELDMEIER 2005, 149f. 

80 Zur Anamnesis-Lehre in der Tabula vgl. FELDMEIER 2005, 159. 

81 Zu antiken Darstellungen der Tyche siehe HIRSCH 2005, 174f. 

82 Mit der Vorbildung sind die artes liberales gemeint, die nicht zum Selbstzweck 
studiert werden dürfen, sondern schließlich zur Philosophie führen sollen (vgl. HIRSCH- 
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Stelle am Übergang vom ersten zum zweiten Mauerring und auch in 
der Tabula ist es so, dass alle Menschen der Umkehr bedürfen und 
zwar aus denselben Gründen wie bei Philon: Der noch unerfahrene 
Mensch ist zuerst noch nicht in der Lage, sich dem Ansturm der Las- 
ter entgegenzustellen. Er muss erst erkennen, dass er fehlgegangen 
ist, durch die Umkehr den richtigen Weg einschlagen und in einem 
Lernprozess die Tugenden ausbilden. Vergleichbar ist auch, dass mit 
dem zweiten Mauerring die vita activa endet und die vita contemplati- 
va beginnt, wenn sich der nun Weise der Bildung zuwendet, wobei 
der Weg wie bei Philon von der Vorbildung (in der Lebensgeschichte 
Abrahams durch Hagar verkörpert) zur wahren Bildung (Sara) geht, 
und auch in der Tabula gibt es nur diesen einen Weg, eine Abkürzung 
ist nicht möglich. 

Der Weg, der zur wahren Bildung führt, ist schmal und wenig be- 
gangen (entsprechend finden auch bei Philon nur wenige den Weg 
zur Tugend) und führt in den dritten Mauerring. Davor wartet die 
Bildung zusammen mit Wahrheit und Überzeugungskraft. Ihre Ga- 
ben sind Zuversicht und Furchtlosigkeit. Mit dem schrittweisen Er- 
reichen der Tugend geht das Erlangen eines sicheren Lebens einher, 
das frei von Furcht und Sorgen ist, ganz wie bei Philon. Durch einen 
erneuten Trank reinigt die Bildung diejenigen, die zu ihr gelangt 
sind, von den noch übrigen Lastern.® Dadurch erstarkt der Betref- 
fende und kann sich nun mithilfe seines erlangten Wissens der Laster 
erwehren, die ihn vereinnahmt hatten. Im Innern des dritten Mauer- 
rings warten dann die Tugenden. Die Tabula führt hier eine Reihe von 
Tugenden auf, unter denen auch die Kardinaltugenden sind (solche 
Reihungen finden sich auch bei Philon), als wichtigste wird das Wis- 
sen (ἐπιστήμη, Tabula 20,3) hervorgehoben, Philon hingegen nennt 
manchmal die Gerechtigkeit, manchmal die Frömmigkeit die Königin 
der Tugenden. Ganz am Ende des steilen Weges, auf der Akropolis, 
steht die Glückseligkeit (εὐδαιμονία, Tabula 21,1). 

Die Auslegung der Tabula ist jedoch damit nicht zu Ende. Es folgt 
ein Rückblick auf die Kämpfe mit den Lastern, die der Weise beste- 
hen musste. Er hat nun die Fähigkeit erworben, gefahrlos in die ers- 
ten Mauerringe zurückkehren, alles verständig zu betrachten und 
anderen Menschen helfen. Wiederum finden sich Parallelen zu Phi- 
lon: Die erworbenen Tugenden haben den Weisen so weit erstarken 
lassen, dass er nun gefahrlos allen Lastern begegnen kann. Auch 


LUIPOLD 2005, 128 Anm. 64). Philon geht davon aus, dass auch in ihnen schon Wahrhei- 
ten enthalten sind. 

83 Ähnlich Plat. Phaid. 67ab; 69b-c: Reinigung von der Wahrnehmung auf dem Weg 
der Erkenntnis. 
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Philon beschreibt die Tugenden als Rustung der Vernunft, die unbe- 
siegbar ist, wenn sie sich den Sinnen und Leidenschaften entgegen- 
stellt (Abr. 243). Auch Abraham hat die Fahigkeit, die Kampfe zu 
bestehen, wie sich in der Auseinandersetzung mit den Königen zeigt. 
Dartiber hinaus gehort es auch bei Philon zum Weisen, dass er sich 
mit seinem erlangten Wissen für die Gemeinschaft einsetzt. Hinter 
dieser Parallele steht das Höhlengleichnis als gemeinsames Vorbild, 
denn auch derjenige, der an der Oberfläche war und die Idee des 
Guten geschaut hat, muss zurück in die Höhle und andere zum Auf- 
stieg bewegen. 

Die Tabula ist ein Beispiel für die vielfältigen Wechselwirkungen 
zwischen paganen und jüdischen Vorstellungen und sie zeigt, dass es 
in dieser Zeit einen regen Austausch gegeben hat. Die Septuaginta 
war auch in paganen Gelehrtenkreisen bekannt, durchaus nicht nur 
in Alexandria. Religiöse Vorstellungen und griechische Philosophie 
näherten sich einander an und, wie die Tabula zeigt, wurde die philo- 
sophische Bildung als ,,Heilsweg” für den Einzelnen gesehen. Die 
vergleichbaren Bildungsideale lassen sich dadurch erklären. Unter- 
schiede zu Philon bleiben jedoch bestehen, wie etwa die Tatsache, 
dass es in der Tabula keine konkreten Vorbilder gibt. Die Menschen, 
die den Weg in der Tabula durchwandern, bleiben anonym und ha- 
ben auch kein namentliches Vorbild, das ihnen den Weg weisen 
würde. Genauso wenig erscheint ein Helfergott, auf den sich hoffen 
lässt. Bei Philon hingegen gilt es, dem Gesetz zu folgen, das durch 
das Naturgesetz vorgegeben und durch die Patriarchen verkörpert 
wird. Damit sind für Philon die Patriarchen ganz klare Wegweiser 
und eine moralische Richtschnur, an der sich der Mensch orientieren 
kann, wobei die Hoffnung auf den Beistand Gottes nicht nur möglich, 
sondern sogar Voraussetzung ist. Es ist interessant, dass die Tabula, 
obwohl sie viele eklatante Gemeinsamkeiten aufweist, diese persona- 
le Vorbildfunktion nicht übernommen hat, denn später wurde dieses 
Element von den paganen Philosophenschulen durchaus aufgegriffen 
und Genealogien mit den bedeutenden Philosophen gebildet. Es ist 
daher möglich, dass die Tabula relativ früh entstanden ist, noch bevor 
diese genealogischen Reihen üblich wurden. Sie zeigt jedoch den 
schon vorchristlichen Einfluss jüdischer Gelehrsamkeit, möglicher- 
weise auch Philons, auf die griechische Philosophie dieser Zeit. 
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5.2 Joseph und Aseneth 


Die Umkehr ist auch Thema in der Geschichte von Joseph und 
Aseneth.* Es handelt sich dabei um eine Erzählung oder Novelle mit 
Nähe zum griechischen Roman, die wahrscheinlich aus dem alexand- 
rinisch-jüdischen Umfeld stammt. Eine in Gen 41,45 nur kurz er- 
wähnte Figur, Aseneth, die Tochter des ägyptischen Priesters Pente- 
phres, die Josephs Frau wird, entwickelt in ihr ein literarisches Eigen- 
leben. Dabei ist die Geschichte keine Auslegung des biblischen Ge- 
schehens, sondern ein Text, der mit seiner außergewöhnlichen Bil- 
dersprache selbst der Auslegung bedarf. Im Mittelpunkt steht die 
Bekehrung von Aseneth zum jüdischen Glauben, weshalb der Text 
innerhalb der jüdischen Gemeinde für die Anerkennung von Prosely- 
ten wirbt. Eine Untersuchung zeigt nicht nur, dass einzelne Merkma- 
le mit Philon übereinstimmen, sondern die „story“ des Textes auf 
dem Dreischritt Hoffnung -- Umkehr - Gerechtigkeit beruht. 

Aseneth wird beschrieben als eine schóne, aber hochmütige Jung- 
frau, die jeden ihrer zahlreichen Freier zurückweist, bis Joseph, der 
im Auftrag des Pharao die Getreidesteuern eintreibt, bei Pentephres 
in Heliopolis einkehrt. Als sie ihn von ihrem Fenster aus sieht, ent- 
brennt sie in Liebe zu ihm und schämt sich für ihren Hochmut. Jo- 
seph lässt eine Begegnung zu, nachdem er erfahren hat, dass sie jeden 
Mann verachtet. Joseph weist ihren Kuss zurück, weil er nicht von 
einer Gótzendienerin geküsst werden will, die fremde Gótterbilder 
küsst. Als er wahrnimmt, dass sie dies betrübt, segnet er sie, verlasst 
den Ort und kündigt seine Wiederkunft nach acht Tagen an. In der 
Nacht holt sie Asche, schließt sich in ihr Gemach ein, zieht ein Trau- 
ergewand an,® wirft Schmuck, Besitz, Gótzenbilder und Opfermahl 


84 Zu Titel und anonymem Verfasser siehe VOGEL 2009, 5f. Zur Frage, ob eine Frau 
als Autorin in Frage kommt, siehe HUMPHREY 2000, 77f. Zu Datierung und Entste- 
hungsort vgl. VOGEL 2009, 11-15, sowie CHESNUTT 1995, 80-85: Der zeitliche Rahmen 
reicht von ca. 150 v. Chr. (Septuaginta) bis zur Judenverfolgung unter Hadrian 115-117 
n. Chr., die 2. Halfte des 1. Jh. n. Chr. wird von den meisten Forschern für wahrschein- 
lich gehalten. D. SANGER, „Erwägungen zur historischen Einordnung und zur Datie- 
rung von ‚Joseph und Aseneth'", ZNW 76 (1985) 86-106 hält mit Verweis auf die Zeit- 
umstände 38 n. Chr. (Judenverfolgung in Alexandria) am wahrscheinlichsten, womit 
die Entstehung in die Zeit Philons fallen würde. BRAGINSKAYA 2012 vertritt eine frühe 
Datierung (kurz nach der Septuaginta) und sieht in Joseph und Aseneth einen Vorläufer 
des griechischen Romans. Zur Frage, ob es sich um einen christlichen oder jüdischen 
Text handelt, siehe CHESNUTT 1995, 71-76 u. J. J. COLLINS 2005, „Joseph and Aseneth: 
Jewish or Christian?", JSPE 14.2 (2005) 97-112; zur Gattungsdiskussion CHESNUTT 1995, 
85-92 u. HUMPHREY 2000, 38-48. 

85 Zu Charakterisierung Aseneths durch ihre Kleidung vgl. J. K. ZANGENBERG, „Jo- 
seph und Aseneths Agypten. Oder: Von der Domestikation einer „gefährlichen“ Kul- 
tur“, in: REINMUTH 2009, 159-186, hier 175f. und S. ALKIER, ,,Wirtschafts- und rechtsge- 
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aus dem Fenster, bestreut sich mit der Asche und fastet sieben Tage 
lang (auch Philon spricht vom Ruckzug und dem Aufsuchen der 
Einsamkeit desjenigen, der umkehrt, Abr. 22). Sie sagt sich von ihren 
Eltern los (vgl. Abr. 27: Verlassen der Eltern um eines höheren Zieles 
willen®) und wagt es nach einem inneren Kampf, sich dem jüdischen 
Gott zuzuwenden. Die Hoffnung wird zwar nicht ausdrücklich er- 
wähnt, es wird aber deutlich, dass sie darauf hofft, dass der jüdische 
Gott, von dessen Barmherzigkeit sie gehört hat, ihr helfen wird. Die 
Hoffnung steht damit wie bei Philon am Anfang der Umkehr. Nach 
ihrem Schuldbekenntnis und der Anrufung Gottes erscheint ein En- 
gel, der ihr befiehlt, das Trauergewand abzulegen und sich zu wa- 
schen. Der Engel verheißt ihr, dass ihr Name im Buch der Lebenden 
im Himmel eingeschrieben sein und in Ewigkeit nicht wieder ausge- 
strichen wird® (bei Philon wird der hoffnungsvolle Enosch im Buch 
der unsterblichen Natur verzeichnet, Abr. 11). Aseneth erhält einen 
neuen Namen: „Stadt der Zuflucht”. Es folgt ein Loblied auf die Um- 
kehr (JosAs 15,7f.), worin μετάνοια als Frauenfigur mit verschiedenen 
Attributen geschildert ist. Nachdem der Engel in den Himmel aufge- 
fahren ist, hört Aseneth von Josephs Wiederkehr. Sie zieht ein Braut- 
gewand an und legt ihren Brautschmuck auf. Ihr Diener erkennt sie 
nicht wieder und auch sie selbst ist überrascht von ihrem Spiegelbild 
(JosAs 18,9-11),® (entsprechend sagt auch Philon, dass derjenige, der 
umkehrt, nicht mehr gefunden wird, Abr. 19). Als Joseph eintrifft, 
erzählt sie ihm von den Vorkommnissen der letzten Tage und er er- 
widert, dass auch ihm der Engel erschienen ist und ihm von ihrer 
Umkehr berichtet hat. Pentephres stimmt der Verbindung zu und 


schichtliche Überlegungen zu Joseph und Aseneth", in: REINMUTH 2009, 235-241, hier 
235f. 

86 Vgl. WETZ 2010, 36. 

87 JosAs. 11, 10f.: AAA’ ἀκήκοα πολλῶν λεγόντων ὅτι ὁ θεὸς τῶν Ἑβραίων θεὸς 
ἀληθινός ἐστι καὶ θεὸς ζῶν καὶ θεὸς ἐλεήμων καὶ οἰκτίρμων καὶ μακρόθυμος καὶ 
πολυέλεος καὶ ἐπιεικὴς καὶ μὴ λογιζόμενος ἁμαρτίαν ἀνθρώπου ταπεινοῦ καὶ μὴ 
ἐλέγχων ἀνομίας ἀνθρώπου τεθλιμμένου ἐν καιρῷ θλίψεως «αὐτοῦ». [11] ὅθεν τολ- 
μήσω κἀγὼ καὶ ἐπιστρέψω πρὸς αὐτὸν καὶ καταφεύξομαι ἐπ᾽ αὐτὸν καὶ ἐξομολογή- 
σομαι αὐτῷ πάσας τὰς ἁμαρτίας µου καὶ ἐκχεῶ τὴν δέησίν μου ἐνώπιον αὐτοῦ. — 
Aber viele habe ich sagen hören, dass der Gott der Hebräer ein wahrhaftiger und le- 
bendiger Gott ist, ein barmherziger, mitleidiger, großherziger, vielerbarmender und 
milder Gott, der die Sünde eines niedrigen Menschen nicht anrechnet und die Unge- 
setzlichkeit eines betrübten Menschen in der Stunde seiner Trübsal nicht tadelt. [11] 
Daher will auch ich es wagen, mich zu ihm hinwenden, mich zu ihm flüchten, ihm alle 
meine Sünden eingestehen und mein Gebet vor ihm ausgießen. (Text von U. B. Fink, 
Übersetzung von E. Reinmuth). 

88 Vgl. CHESNUTT 1995, 124f. 

8? Vgl. BRAGINSKAYA 2012, 100. 
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Joseph bricht zum Pharao auf, um sich dessen Segen fiir die Hochzeit 
einzuholen. Sieben Tage lang wird die Hochzeit gefeiert. 

Es folgt die Zusammenkunft Josephs mit seinem Vater Jakob und 
seinen Brüdern. Der Sohn des Pharao, der von Anfang an ein Auge 
auf Aseneth geworfen hatte, versucht die beiden Josephsbrüder Levi 
und Simeon gegen Joseph aufzuhetzen. Levi lässt sich aber nicht 
darauf ein und versucht dem Pharaosohn dieses Unrecht auszureden. 
Der Pharaosohn greift deshalb zu einer List und behauptet gegenüber 
den Josephsbrüdern Dan und Gad, dass Joseph seine Brüder töten 
wolle, sobald der Vater Jakob gestorben sei. So überredet er sie, sich 
mit ihm zu verbünden. Dan und Gad greifen Aseneth während einer 
Reise aus einem Hinterhalt an. Sie kann aber fliehen und Benjamin, 
der mit ihr auf dem Wagen ist, tötet die Schergen des Pharaosohnes. 
Ein Bittgebet Aseneths bringt die endgültige Wendung im Kampf 
und zeigt, dass Gott auf ihrer Seite ist. Levi und Simeon wollen ihre 
Brüder, die immer noch gegen Aseneth sind, töten, aber Aseneth 
bittet sie, nicht Böses mit Bösem zu vergelten. Am Ende verschonen 
sie sogar den Pharaosohn, der aber nach drei Tagen an seiner Ver- 
wundung stirbt. Danach regiert Joseph über Ägypten, bis der jüngere 
Sohn des Pharao die Regierung übernehmen kann. So verhandelt der 
zweite Teil der Geschichte die Frage nach der Gerechtigkeit, die darin 
besteht, Milde gegenüber den Feinden walten zu lassen.” Aseneths 
Umkehr bewirkt, dass sie auch andere zur Umkehr bewegen und der 
Gerechtigkeit zum Sieg verhelfen kann. Sie übernimmt eine tragende 
Bedeutung im zweiten Teil der Geschichte, denn sie ist es, die bei der 
Bestrafung interveniert und so die Handlung zum Guten wendet. Die 
Umkehr, die in der Gerechtigkeit mündet, hat bewirkt, dass sie nun 
alle Kämpfe gefahrlos überstehen kann, so wie auch Abraham die 
Fähigkeit hat, alle inneren und äußeren Kämpfe zu bestehen. 

Erklärungsbedürftig ist der neue Name von Aseneth: „Stadt der 
Zuflucht".?! Darin zeigt sich, dass der vielschichtige Text neben der 
wortlichen Geschichte auch eine heilsgeschichtliche Dimension hat: 
Nach Aseneths Vorbild werden die Heidenvólker den Zugang zu 
Gott finden und in ihren Stadtmauern Zuflucht finden. Aseneth wird 
dadurch zum generellen Vorbild für alle Proselyten.? Die μετάνοια, 


% Das Motiv der Milde gegentiber den Feinden findet sich auch in Abr. 216; siehe 
auch Virt. 109-114 u. 150-154; vgl. auch GOODENOUGH 71962, 128-132. 

91 BRAGINSKAYA 2012, 93 m. Anm. 37: Das Motiv, eine Frau mit einer Stadt gleichzu- 
setzen, ist vermutlich sumerischen Ursprungs. 

92 WETZ 2010, 37: Der Text ist identitätsstiftend für die jüdische Gemeinde, die aus 
geborenen Juden und Proselyten besteht. Philon äußert sich zu Proselyten in Virt. 105- 
108 u. Praem. 15-21 bei der Darstellung der Umkehr. Vgl. auch GOODENOUGH 71962, 
131f. 


226 Simone Seibert 


die in der Rede des Engels personifiziert und durch verschiedene 
Attribute erläutert wird, ist die himmlische Verkörperung der Bekeh- 
rung. Ihr Stellenwert wird auch dadurch deutlich gemacht, dass die 
Erklärung des Engels genau in der Mitte der Geschichte erscheint 
(Kapitel 15 von 29), was sie zum Dreh- und Angelpunkt der Erzäh- 
lung macht. Nochmals aufgegriffen und reflektiert wird das Gesche- 
hen im Bekenntnislied Aseneths (JosAs 21,11-21), das den ersten Teil 
der Geschichte abschließt und zur Kampfschilderung überleitet, in 
der sich Aseneths Umkehr bewährt und ihre nun erlangte Gerechtig- 
keit aufweist. Insgesamt ist der Text nach der Grundstruktur des 
Dreischritts Hoffnung — Umkehr - Gerechtigkeit gebildet. Damit ist 
die Geschichte von Joseph und Aseneth ein Beispiel dafür, wie die the- 
oretische Vorstellung, dass sich Umkehr in diesem Dreischritt voll- 
zieht, aufgegriffen und literarisch verarbeitet wurde. 

Wenn sich der Dreischritt Hoffnung -- Umkehr - Gerechtigkeit ne- 
ben Philon in weiteren jüdischen Texten finden lasst, dann kann er 
als ein im Judentum verbreitetes Paradigma verstanden werden, wie 
sich Umkehr vollzieht. Die Datierung des Joseph und Aseneth-Textes 
ist leider nicht eindeutig gesichert, daher sind zwei Moglichkeiten 
gegeben: Ist der Text nach Philon entstanden, dann ist er ein Rezepti- 
onsbeispiel und der Autor (oder die Autorin) nutzte den Dreischritt 
als theoretische Vorlage, die literarisch ausgestaltet wurde. Wenn 
Joseph und Aseneth vor Philon entstanden sein sollte, dann ware das 
Schema des Dreischritts (und damit die Bibelinterpretation von Eno- 
sch, Henoch und Noah als die drei Tugenden Hoffnung, Umkehr und 
Gerechtigkeit) bereits vor Philon im jüdischen Denken bekannt und 
Philon wáre damit einer schon bestehenden Tradition gefolgt. 


5.3 Die Psychomachie 


Der innere Kampf zwischen Lastern und Tugenden ist das Thema der 
Psychomachie. Es handelt sich um ein lateinisches Versgedicht in 915 
Hexametern mit einem Vorwort in 68 jambischen Trimetern, ge- 
schrieben von Prudentius um 400. Die Psychomachie ist Teil von 
Prudentius' literarischem Programm, die heidnischen Literaturgat- 
tungen mit christlichem Inhalt zu füllen,” wobei die Psychomachie das 
Epos repräsentiert. Prudentius hat damit gleichzeitig die Gattung des 
allegorischen Epos begründet und war der erste, der den Kampf zwi- 


93 Geschrieben wurde die Psychomachie nicht vor 392, móglicherweise erst nach 405, 
spátestens 408/409. Zur Datierung siehe SHANZER 1989, 347—350; zur Literaturübersicht 
siehe KREUZ 2010, 237 Anm. 1. 

γα]. KREUZ 2010, 237. 
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schen Tugenden und Lastern ausführlich dichterisch schildert.” Da- 
bei zeigt er eine außerordentliche Vielschichtigkeit in der allegori- 
schen Darstellung. Die Kämpfe selbst, bei denen Tugenden und 
Laster personifiziert in Zweikämpfen gegeneinander antreten, sind 
nach dem Vorbild des antiken Epos gestaltet, vornehmlich nach der 
Aeneis, an die sich der Text auch sprachlich eng anlehnt. Der Kampf 
im Inneren des Menschen ist nicht an einem imaginären Ort in der 
Psyche des Menschen vorzustellen,” sondern im Körper selbst (ob- 
sesso in corpore, Psy. 14). Die Laster vertreten dabei die Sache des Kör- 
pers, die Tugenden sind die Mittel, mit denen der Geist kämpft 
(excellentibus ... artibus ingenium, Psy. 15/16). Dies entspricht Philons 
Sichtweise, denn auch er geht davon aus, dass die Laster der Kórper- 
lichkeit entstammen und die Tugenden Helferinnen des Geistes sind, 
die Laster zu besiegen. Gekampft wird um den Frieden der Seele (pax 
belli exacti pretium est, Psy. 770), worin ebenfalls eine Übereinstim- 
mung mit Philon besteht, denn auch bei ihm ist die Seelenruhe Ziel 
des Kampfes und der Preis, der auf denjenigen wartet, der die Kamp- 
fe besteht. Der siegreich bestandene Kampf bewirkt insgesamt die 
Umkehr des Menschen. Dass jeder Mensch diesen Kampf bestehen 
muss, d.h. dass jeder der Umkehr bedarf, ist somit eine Vorstellung, 
die in die christliche Ethik übernommen wurde. 

Prudentius kannte die philonischen Schriften mindestens aus 
zweiter Hand durch Ambrosius.? In der Zeit vor seiner schriftstelle- 


?5 Vgl. KREUZ 2010, 237f.; GNILKA 1963, 9; NUGENT 1985, 8f. 

9?6 7u den verschiedenen Bedeutungsschichten und zur Forschung dazu siehe KREUZ 
2010, 238 Anm. 1. 

?7 KREUZ 2010: Die ráumlichen Angaben zu den Kampfen sind in der Psychomachie 
äußerst dürftig, erst als nach den Kämpfen der Tempel errichtet wird, ergibt sich für 
den Leser ein plastisches Bild des Raumes. Dies erklàrt sich dadurch, dass das Diesseits 
als nichtig betrachtet wird, während das Jenseits, auf das der errichtete Tempel ver- 
weist, der Raum ist, der im Grunde zahlt. Darin war Prudentius vorausweisend auf das 
Mittelalter und auch für das spätere Verständnis des Kirchenraumes in der Architektur. 

98 Vgl. GNILKA 1963, 17. Zum Körper-Seele-Verständnis von Prudentius, das wesent- 
lich von Paulus beeinflusst ist, siehe GNILKA 1963, 6f. Prudentius ist, wie Philon, nicht 
generell leibfeindlich, jedoch muss sich der Kórper der Seele und ihren Tugenden 
unterordnen. 

9 RUNIA 1993: Eusebius berichtet, dass Philons Schriften so stark bewundert wur- 
den, dass sie Eingang in die Bibliotheken fanden, wahrscheinlich auch in Rom. Kein 
Kirchenvater hat Philon so intensiv und detailliert studiert wie Ambrosius, Cohn nennt 
ihn sogar einen Philo latinus. In seinem Traktat De Abrahamo II (Datierung zwischen 380 
und 385) gibt er in weiten Teilen Paraphrasen von Philon wieder. Er hat dabei das 
Material von Philon systematisch aufgearbeitet und statt der platonisch-ontologischen 
Sichtweise auf das Universum die christlich-eschatologische etabliert. Siehe auch SIE- 
GERT 1996, 188; 198: Der Unterschied zwischen der jüdischen Allegorese und der christ- 
lichen besteht darin, dass die jüdische nach der Übereinstimmung mit der wörtlichen 
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rischen Tatigkeit war Prudentius am Kaiserhof von Honorius in Mai- 
land, worauf der Einfluss von Ambrosius zurückgeht. Die methodi- 
sche Grundlage, die der Psychomachie zugrunde liegt, nämlich dass 
sich die Struktur der Seele anhand der Schrift erklären lässt, über- 
nahm Prudentius ebenfalls von Philon, vermittelt durch Ambrosi- 
us.!® Prudentius folgt auch der seit Philon bestehenden Tradition, 
zuerst die wörtliche Auslegung vorzulegen und anschließend die 
allegoretische Ausdeutung vorzunehmen, indem er den Text zwei- 
teilt in eine Vorrede und den eigentlichen Kampf, was er durch ein 
unterschiedliches Versmaß deutlich macht. Er lässt seine Psychoma- 
chie mit Abraham beginnen!!! und geht in der Vorrede auf die Befrei- 
ung Lots aus der Gewalt der Könige ein (Psy. Praef. 15-33 - Gen 14 - 
Abr. 226-235).'? Damit liegt der Psychomachie diesselbe Bibelpassage 
wie Philons De Abrahamo zugrunde. Grundlage für Prudentius war 
Ambrosius’ Kommentar zu De Abrahamo. Ambrosius deutet darin die 
318 Diener von Abraham (Gen 14,14) in christlichem Sinne: Die Zah- 
len ergeben den Namen Jesu, was Ambrosius zu der Deutung führt, 
dass Abrahams Glaube an Jesus den glücklichen Ausgang des Kamp- 
fes herbeiführte. Prudentius greift diese Deutung in Psy. Praef. 58 
(figura mystica) auf. Nach Ambrosius ist Abraham der neue Adam, 
der der Menschheit nach der Flut gegeben wurde zur moralischen 
Instruktion und zur Präfiguration von Christus.!% 

Abrahams Kampf ist somit auch für Prudentius das tropologische 
Vorbild für den inneren Kampf gegen die eigenen Laster: Die zahlrei- 
chen Ungeheuer, denen das Herz dient, müssen besiegt werden, 
wodurch die Seele fruchtbar wird, wie Sara fruchtbar wurde (Psy. 
Praef. 11-14). Die drei Engel werden als die Dreifaltigkeit gedeutet 
(Psy. Praef. 45 u. 63). So wie Lot befreit wurde, soll jeder Teil des Kör- 
pers befreit werden. Lot steht dabei für den gefangenen Leib, wäh- 
rend Abraham den Geist befehligt.' Dem Kampf unmittelbar voraus 
geht die Anrufung Christi, der damit die Hoffnung, mit der bei Phi- 
lon die Anrufung Gottes beginnt, ablóst, und als Mittler zwischen 
Gott und den Menschen tritt. Er steht im Kampf bei, indem er auf- 
zeigt, mit welcher Rüstung der Geist (mens armata, Psy. 6) den Lastern 
entgegentreten kann, nàmlich mit den Tugenden, die wie in Abr. 243 


Befolgung des Gesetzes sucht, die christliche nach der Übereinstimmung mit dem 
Glauben an Christus. 

100 Vgl. SMITH 1976, 231. 

101 Schon BLOOMFIELD 1943 hatte vermutet, dass Philons De Abrahamo zu Prudentius’ 
Quellentexten gehört. 

102 Zur christlichen Deutung Abrahams siehe HAHN 1993, 205. 

103 Vgl. SMITH 1976, 229. 

104 Vg]. GNILKA 1963, 25. 
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die Rustung der Vernunft darstellen, die eine unbezwingbare Macht 
bilden und den Sieg davontragen. 

Die Personifikationen der Laster und Tugenden sind nicht als abs- 
trakte rhetorische Figuren zu verstehen, wie Personifikationen im 
Mittelalter haufig verstanden wurden. Vielmehr war zu Prudentius’ 
Zeit, in der sich die christliche Kirche etablierte, die pagane Götter- 
vorstellung noch lebendig, nach der die Römer personifizierte Eigen- 
schaften als numina oder daimones verstanden haben. Prudentius ver- 
sucht, diese Göttervorstellung mit den christlichen Tugenden zu fül- 
len. Im Kampf selbst kämpfen der Glaube (Fides) gegen den alten 
Götterglauben (Veterum Cultura Deorum), die Keuschheit (Pudicitia) 
gegen die Lust (Libido), Geduld (Patientia) gegen den Zorn (Ira), die 
Demut (Mens Humilis) zusammen mit der Hoffnung (Spes) gegen den 
Hochmut (Superbia), die Nüchternheit (Sobrietas) gegen die Genuss- 
sucht (Luxuria) und die Vernunft (Ratio) gegen den Geiz (Avaritia); 
sind die Laster besiegt, folgt der Siegeszug der Eintracht (Concordia) 
und des Glaubens (Fides), wobei Discordia noch einmal mit einem 
heimtückischen Anschlag versucht, den Sieg der Tugenden zu verei- 
teln, aber von Fides getötet wird. Am Ende wird auf einem Hügel 
(ähnlich der Akropolis in der Tabula) ein Tempel errichtet, in dem 
fortan Sapientia" als weise Herrscherin thront und das Herz des 
Menschen regiert. 

Die sieben Laster entsprechen dabei allerdings noch nicht den sie- 
ben Todsünden, deren Kanon sich erst später herausbildet. Innerhalb 
der Laster gibt es eine Steigerung, die gefährlichsten Laster folgen 
zum Schluss, wobei der Ratio/Avaritia-Kampf der längste ist.!% Dies 
entspricht freilich nicht genau dem Kampf Abrahams mit den neun 
Königen, von denen fünf die Sinne und vier die Leidenschaften re- 
präsentieren.!® Dass die Leidenschaften federführend sind und die 
Laster zum Kampf anstacheln, würde jedoch auch Prudentius bestä- 
tigen. Ein Element des Kampfes scheint hingegen übernommen zu 
sein: zwei Könige fallen in Gruben (Gen 14,10; Abr. 241) so wie die 


105 Vgl. HAWORTH 1980, 5; 58f.: Z.B. war Fides als römische Gottheit des Schwörens 
eng mit Jupiter verbunden, was noch in Psy. 734-736 (sacro foedere iuratae) einen Nieder- 
schlag findet. 

106 Vgl. NUGENT 1985, 66 mit der Liste der Kämpfe und der Angabe ihrer Länge. 

107 Philon verwendet z.B. in Abr. 243 ...tov σωφρονιστὴν λόγον ... in 244 ... λόγος 
...; siehe dazu auch HAWORTH 1980, 66: Dass Sapientia eine herausragende Stellung in 
der Psychomachie hat, ist stoischen Ursprungs. 

108 Ve]. GNILKA 1963, 38. 

10? BLOOMFIELD 1943, 87: In der Psychomachie kàmpfen Laster, nicht die Sinne. 
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Superbia in der Psychomachie in eine vom personifizierten Betrug 
(Fraus) gegrabene Grube fällt (Psy. 257).1? 

Die Todesarten der Laster erfolgen nach dem Talionsprinzip,'" ei- 
ne Milde gegenüber Feinden gibt es nicht, d.h. die Laster müssen von 
Grund auf zerstórt werden. Hingegen hat auch bei Prudentius die 
Hoffnung eine herausragende Stellung: Sie tritt genau in der Mitte 
der Kampfe auf und ist eine wichtige Helferin, da sie der Demut hilft, 
mit ihrem Schwert der Superbia den Todesstoß zu versetzen. Außer- 
dem ist sie die erste der Tugenden, die in den Himmel auffahrt, wah- 
rend die anderen ihr sehnsüchtig nachblicken.!? Sie müssen ihre 
Kampfe noch bestehen, bevor sie ihr folgen dürfen. Philons Bild von 
der Hoffnung als Türhüterin für die anderen Tugenden scheint darin 
gespiegelt. Einen herausgehobenen Platz hat bei Prudentius der 
Glaube (Fides), der am Anfang und Ende des Kampfes erscheint, so- 
wie die Liebe (Prudentius verwendet aus metrischen Gründen Opera- 
tio statt Caritas), die entscheidend im langsten Kampf (gegen Avaritia) 
eingreift und die List der Avaritia, sich als Sparsamkeit (Psy. 551—555) 
zu tarnen, entlarvt. Prudentius hat demzufolge die philonischen Trias 
Hoffnung, Umkehr, Gerechtigkeit umgedeutet in die christliche Trias 
Glaube, Hoffnung, Liebe.!? 

Die Interpretation der Patriarchen als Symbole der Tugenden 
wurde schon wenig später von Augustinus aufgegeben zugunsten 
einer direkteren Gott-Mensch-Beziehung, in der Christus die Mittler- 
rolle ubernimmt.'* Damit entstand die Psychomachie in der Zeit, als 
Abraham noch das Vorbild für die Glaubensgerechtigkeit schlechthin 
war. Prudentius hat dabei in seiner Psychomachie zwei Traditionen 
verschmolzen: Er griff die philonische Interpretation vom Kampf 
Abrahams mit den Kónigen als dem Kampf der Laster gegen die 
Tugenden auf und vermischte sie mit der paganen Vorstellung per- 
sonifizierter Eigenschaften als numina. Das Ergebnis war wegweisend 
für die spätere Herausbildung des mittelalterlichen Kanons der sie- 
ben Todsünden und der sieben Haupttugenden. 


110 Nach den Sprichwörtern „Wer andern eine Grube gräbt, fällt selbst hinein“ und 
„Hochmut kommt vor dem Fall.” 

111 Vgl. GNILKA 1963, 77-81. 

112 Vgl. GNILKA 1963, 35. Zur Gestaltung der Spes als geflügelte Figur vgl. SHANZER 
1989, 353-356. 

113 1 Kor 13. Vgl. NUGENT 1985, 66. Nach Róm 4,18 ist Abraham das Glaubensvor- 
bild, bei dem die ungebrochene Hoffnung Grundlage des Glaubens war. 

114 Vg]. RUNIA 1993, 329. 
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Man mag Philon vorwerfen, dass er die Bibel strapaziert, um daraus 
sein interpretatorisches Gebäude abzuleiten, aber trotzdem hatten 
seine Deutungen eine gewichtige Wirkung innerhalb der Geistesge- 
schichte. Er sieht in den biblischen Figuren Allegorien, die in syste- 
matisch gestaffelten Triaden für ethische Begriffe stehen und damit 
für Prinzipien und Werte, die nicht nur dem Text, sondern der Schöp- 
fung eingeschrieben sind. Die Interpretation dieses Gebäudes als 
Heilsprogramm, nicht nur für das jüdische Volk, sondern generell für 
jeden Einzelnen, war wegweisend für die Bibelauslegung im mehrfa- 
chen Schriftsinn.!^ Als Angehöriger des hellenistischen Diasporaju- 
dentums in Alexandria konnte Philon aus der Breite der damaligen 
Bildungswelt schópfen und sowohl pagane und jüdische Allegoresen 
verbinden. Die Allegorese ist für Philon ein umfassendes interpreta- 
torisches Instrument, um den hermeneutischen Code, den er im Text 
eingeschrieben sieht, zu entschlüsseln und ihn mit seinen Bedeu- 
tungsebenen explizit darzustellen. 

Aufbauend auf platonischen (und weiteren paganen) Vorstellun- 
gen zum Leib-Seele-Verhältnis sieht Philon den Menschen als 
Mischwesen aus kórperlichen und geistigen Anteilen, und in der 
Kórperlichkeit die Ursachen für die Entstehung von Lastern, mit 
denen sich jeder auseinandersetzen muss. Die geistigen Fahigkeiten 
und Tugenden sind die Mittel, mit denen sich die Seele der Laster 
erwehren kann, indem der Mensch, aufbauend auf dem Dreischritt 
Hoffnung - Umkehr - Gerechtigkeit, ein tugendhaftes Leben errei- 
chen kann. Dabei hatte Philon noch nicht die leibfeindliche Einstel- 
lung, die die Kirchenväter später entwickelten, allerdings war sein 
Leib-Seele-Verstandnis wegweisend für spátere Entwicklungen, da er 
bereits die Annahme vertrat, dass die Tugenden auf der Abwendung 
vom Kórper und der Hinwendung zum Geist gründen. 

Abraham hat für Philon eine grundlegende Vorbildfunktion, inso- 
fern er einer der wenigen auserwahlten Manner ist, die keine Umkehr 
nótig haben, sondern von Anfang an ein tugendhaftes Leben führten. 
Diese Vorbild- und Mittlerfunktion hatte Abraham auch anfangs im 
Christentum noch inne gehabt, bis er zu einer Práfiguration von 
Christus umgedeutet wurde, der fortan als direkter Mittler im 
Mensch-Gott-Verháltnis angesehen wurde. Das Mittelalter hat dann 
die Allegorese weitergeführt, so dass nicht nur der biblische Text als 


115 Siehe dazu auch ALEXANDRE 1998, 36-38. Zur weiteren Entwicklung der Allego- 
rese und ihrer Übernahme ins Christentum siehe I. RAMELLI, „Cornutus in christlichem 
Umfeld: Mártyrer, Allegorist und Grammatiker", in: NESSELRATH 2009, 207—231. 
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Präfiguration der Heilsgeschichte, sondern die ganze Welt als Präfi- 
guration der eigentlichen Welt im Jenseits betrachtet wurde. 16 

Philon war ein entscheidender Meilenstein in der Interpretation 
des Kampfes zwischen Lastern und Tugenden. Die Deutung von 
Abrahams Kampf mit den neun Königen als Kampf der Tugenden 
mit den Lastern wurde später von Prudentius aufgegriffen und dien- 
te als Grundlage für sein allegorisches Epos. Dabei kannte Philon, 
außer den seit Platon bekannten Kardinaltugenden, noch keinen fest- 
stehenden Tugendkatalog und auch in der Zeit von Prudentius ist ein 
solcher noch nicht bekannt. Es war vielmehr Gregor der Große, der 
kurz vor der Wende zum 7. Jahrhundert den für das Mittelalter gülti- 
gen Kanon der sieben Haupttugenden festlegte, der aus den vier 
Kardinaltugenden (Gerechtigkeit, Klugheit, Tapferkeit, Besonnenheit) 
und den drei theologischen Tugenden von Paulus (Glaube, Liebe, 
Hoffnung) zusammengesetzt ist.!7 


116 Vgl. AUERBACH 1973, 71f. 
117 Gregor d. Große, Moralia in Hiob Π 49. 


Philons Frauenbild 
Die Darstellung Saras und Hagars in De Abrahamo 


Friederike Oertelt 


1. Sara und Hagar in der Schrift De Abrahamo 


Der folgende Beitrag beschaftigt sich mit der Darstellung der beiden 
Frauenfiguren in der Schrift De Abrahamo. Vor allem die Figur Saras 
ist in der Philonforschung unter Genderaspekten schon breit unter- 
sucht worden.! Ausschlaggebend für das Interesse an dieser Figur 
war Philons Deutung Saras in seinen allegorischen Traktaten als 
Weisheit und Tugend.? Zugleich wurde immer wieder darauf hinge- 
wiesen, dass zwischen der positiven Deutung auf allegorischer Ebene 
und Saras Darstellung als Ehefrau Abrahams in den Erzähltexten der 
Schrift De Abrahamo eine große Diskrepanz besteht. 

Der folgende Beitrag möchte anhand der philonischen Bearbeitung 
des biblischen Textes zeigen, dass das zentrale Interesse in der Dar- 
stellung Saras und Hagars in De Abrahamo der Gedanke einer erfüll- 
ten und vorbildlichen Ehe der beiden Erzeltern ist. Dafür werden 
exemplarisch die beiden Auslegungen von Gen 12,10-20 in Abr. 90-98 
und die Lobrede auf Sara nach deren Tod in Abr. 245-254 untersucht 
werden. Nur an einer Stelle wird in De Abrahamo die Figur Saras alle- 
gorisch gedeutet. Dies unternimmt Philon im Anschluss an die Nach- 
erzählung von Gen 12,10-20 in Abr. 90-98 in Form einer etymologi- 
schen Deutung des Namens „Sara“. In dieser Auslegung stellt Philon 
auf sehr knappem Raum sein Verständnis von „männlich“ und 
„Weiblich“ dar, welches in diesem Beitrag unter Einbeziehung weite- 
rer Texte aus anderen Traktaten näher erläutert werden wird. 

Im Zusammenhang der Grabrede in Abr. 245-254 wird die Figur 
der Hagar zum ersten und einzigen Mal in diesem Traktat erwähnt, 
da Philon die Erzählungen aus Gen 16,1-4 erst an dieser Stelle rück- 


1 Vgl. SLy 1990, 177-187 oder J. R. WEGENER, „The Image of Women in Philo”, SBLSP 
(1982) 551-563. Mit Saras Rolle als Mutter und damit auch der Frage von Herkunft und 
Ethnizitat beschäftigt sich Niehoff sowohl in den beiden Aufsätzen NIEHOFF 1999 und 
NIEHOFF 2004 als auch in ihrer Monographie NIEHOFF 2001, 17-44. 

? Vgl. z.B. Abr. 103-106. 
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blickend einfiigt.* Die Figur der ägyptischen Sklavin Hagar und de- 
ren Verhältnis zur Erzmutter Sara wurde in neueren Forschungen, 
die sich über die Frage der Genderaspekte hinaus mit Fragen der 
Ethnizität und der Bedeutung des sozialen Status biblischer Figuren 
im philonischen Werk beschäftigen, in den Blick genommen.‘ Denn 
nur unter Einbeziehung ethnischer und sozialer Faktoren, also einer 
intersektionellen Analyse, lassen sich die unterschiedlichen Darstel- 
lungen und Funktionen der beiden Frauen bei Philon erklären.’ Der 
Deutung Hagars und ihrer Rolle im Kontext der idealen Ehe Saras 
und Abrahams wird sich der vierte Abschnitt des Aufsatzes widmen. 


2. Die Darstellung Saras in den narrativen Abschnitten 
von De Abrahamo 


2.1 Die Gefährdung der Ehe 


Sara wird in der Schrift Abr. das erste Mal im Zuge der Nacherzäh- 
lung von Gen 12,10-20 erwähnt.‘ Philon stellt die Perikope thema- 
tisch unter die Überschrift der Bewahrung der Ehe Saras und Abra- 
hams vor einem mächtigen und unbeherrschten Mann.’ Dieser The- 
matik folgend, bearbeitet er die Erzählung stark. Dies betrifft vor 
allem die Charakterisierung der Personen: Abraham wird wesentlich 
positiver dargestellt als im biblischen Text, während der König Ägyp- 


3 Alle übrigen Texte aus der Genesis, die sich mit Hagar und Ismael beschäftigen 
(Gen 16,5-16; 21,9-21), werden von Philon in De Abrahamo nicht erwähnt. 

4 Vgl. zum Verhältnis von Sara und Hagar v.a. die Veröffentlichungen von Maren 
NIEHOFF, wie z.B. NIEHOFF 1999, aber auch A. P. Bos, „Hagar and the Enkyklios Paideia in 
Philo of Alexandria”, in: GOODMAN u.a. 2010, 163-175. 

5 Mit der Metapher der Intersektionalität, die von der US-amerikanischen Rechts- 
wissenschaftlerin Kimberlé Crenshaw 1989 geprägt wurde, sollte die Mehrfachdiskri- 
minierung, die bestimmte Menschengruppen erfahren, in den Blick kommen. Diese 
Fragestellung wird seit Beginn der 2000er Jahre auch verstarkt in der Exegese rezipiert. 
Hierbei wird nicht nur nach den in die antiken Texte eingeschriebenen Strukturen 
gefragt, sondern auch, wie diese sich in der Auslegungsgeschichte verfestigt haben. 
Vgl. hierzu die Sammelbande von L. NASRALLAH / E. SCHÜSSLER FIORENZA (Hg.): Preju- 
dice and Christian Beginnings. Investigating Race, Gender, and Ethnicity in Early Christianity 
(Minneapolis 2010) und EISEN u.a. 2013. Zur intersektionellen Analyse bei Philon vgl. F. 
OERTELT, „Gender, Religion und Politik bei Philo von Alexandria”, in: EISEN u.a. 2013, 
227-250. 

6 Dass Sara zusammen mit Abraham die Heimat verlässt und sich darin, dass sie 
ihm ohne Zögern folgt, als vorbildliche Ehefrau erweist, wird erst rückblickend in Abr. 
245 thematisiert, während Philon in Abr. 66 noch betont, dass dieser allein sein Heimat- 
land verlässt. 

d Vgl. Abr. 90. 
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tens als skrupelloser Herrscher gezeichnet wird, der Sara aufgrund 
ihrer von Philon besonders hervorgehobenen Schonheit missbrau- 
chen mochte. Damit bringt er nicht nur die Ehe der Erzeltern in Ge- 
fahr, sondern nutzt auch den Status des Erzelternpaares als Fremde 
aus. Die von Philon vorgenommenen Veranderungen des biblischen 
Textes und seine Auslegung von Gen 12,10-20 sollen im Folgenden 
insbesondere unter Berücksichtigung der Rolle Saras im Detail darge- 
stellt werden. 

Eine der auffälligsten Änderungen im Vergleich zum biblischen 
Text ist die Darstellung des Pharaos durch Philon. Er wird gleich zu 
Beginn in Abr. 90 als unbeherrschter (ἀκρατής) Mann beschrieben, 
der später beim Anblick Saras Scham (αἰδῶς) und Gesetz (νόμος) 
nicht achtet.? Die Unbeherrschtheit (ἀκρασία) wird in Abr. 94 und 95 
noch einmal aufgegriffen und damit für die Lesenden als zentrale 
Eigenschaft des Pharaos erkennbar. Sie wird von Philon auch in die 
allegorische Auslegung übernommen. Der niedere Charakter des 
agyptischen Kónigs wird weiterhin dadurch hervorgehoben, dass er 
im Unterschied zur biblischen Erzáhlung nur vorgibt, Sara heiraten zu 
wollen.? 

Die in der biblischen Erzahlung eher ambivalente Rolle Abrahams 
wird von Philon hingegen zum Positiven verändert, indem Philon 
Abrahams Anweisung an Sara, sich als seine Schwester auszugeben, 
die letztlich dazu führt, dass der Pharao unwissentlich Ehebruch 
begeht,” streicht und damit Abrahams Mitschuld verschweigt.!! 
Auch die Geschenke und die gute Behandlung Abrahams durch die 
Ägypter werden von Philon nicht erwáhnt.? Zudem bricht Philon die 
Erzáhlung nach den in Gen 12,17 geschilderten Strafen am Haus des 
Pharaos ab. Weder der Vorwurf des Pharaos an Abraham, er habe ihn 
in Bezug auf sein Verhaltnis zu Sara belogen, noch der von den 
Agyptern begleitete Auszug Abrahams und Saras aus Agypten wer- 
den übernommen. Stattdessen schlagt Philon im Anschluss an die 
Schilderung der Strafen einen Bogen zu seiner Einleitung der Erzah- 
lung, indem er zusammenfassend formuliert, dass durch Gottes Ein- 


8 Vgl. Abr. 94. 

? Vgl. Abr. 94. 

10 Vgl. Gen 12,13. 

n Vgl. PEARCE 2012, 198. PEARCE sieht in der Bearbeitung den Fokus vor allem auf 
der Verletzung der Gastfreundschaft und weist darauf hin, dass auch Josephus sich in 
seiner Wiedergabe der Erzählung auf diesen Aspekt konzentriert (Jos. Ant. I 164). 
Philons Wiedergabe von Gen 18,1-15 in Abr. 107-113 ist nach Pearce bewusst als ,,Ge- 
generzáhlung" gestaltet, in der Abraham seine Gastfreundschaft gegenüber Fremden 
zeigt (PEARCE 2012, 200f.). 

12 Vgl. Gen 12,16. 
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greifen die Ehe Abrahams und Saras nicht verletzt wurde (Abr. 98), 
bevor er mit der Verheißung vieler Nachkommen schließt." 

Doch auch in der Darstellung Saras bearbeitet Philon den bibli- 
schen Text. Auffällig ist hier besonders, dass das Motiv der Schönheit 
Saras im Vergleich zum Genesistext erheblich ausgebaut wird. Neben 
einer ersten Charakterisierung, in der die edle Seele und die Schön- 
heit der körperlichen Erscheinung genannt wird, betont Philon Saras 
außergewöhnlich schöne Erscheinung direkt im Anschluss noch zwei 
weitere Male. 


Er hatte eine Frau, die in ihrer Seele sehr edel und in ihrer körperlichen Erscheinung 
die bei weitem Schönste ihrer Zeitgenossinnen war (ψυχὴν ἀρίστη καὶ τὸ σῶμα 
τῶν καθ' αὑτὴν περικαλλεστάτη). Als die Amtsträger Ägyptens sie sahen und ihre 
Schönheit (τῆς εὐμορφίας) bewunderten - denn den Großen (dieser Welt) bleibt 
nichts verborgen -, berichteten sie dem König davon. Er ließ die Frau zu sich brin- 
gen und betrachtete ihre außergewöhnlich schöne Gestalt (ἐκπρεπεστάτην ὄψιν). 
Da dachte er wenig an Respekt und an die über die Achtung vor Fremden erlasse- 
nen Gesetze, gab sich seiner Zügellosigkeit hin und beabsichtigte nach eigener Aus- 
sage, sie zu heiraten, in Wirklichkeit aber, sie zu entehren (Abr. 93f.). 


In der ersten Vorstellung fällt auf, dass sowohl die edle Seele als auch 
die körperliche Schönheit benannt werden. Dass Philon hier die seeli- 
sche Verfassung und die körperliche Schönheit miteinander verbin- 
det, ist nichts Ungewóhnliches.^ Auch wenn die Verknüpfung von 
Schönheit und hervorragendem Charakter schon in der biblischen 
Tradition zu beobachten ist, so ist sie in den jüdisch-hellenistischen 
Schriften noch wesentlich stärker verbreitet. Hier wird wohl der grie- 
chisch-hellenistische Gedanke im Hintergrund stehen, nach dem 
äußere Schönheit und innere Tugendhaftigkeit miteinander ver- 
knüpft sind. Wenn Philon in seiner ersten Beschreibung Wert darauf 
legt, dass sowohl die seelische als auch die körperliche Verfassung 
Saras außergewöhnlich sind, so vermeidet er dadurch auch, dass die 
folgenden beiden Bemerkungen zu Saras schöner Gestalt als negative 
Eigenschaft verstanden werden könnten. Denn gerade die Schönheit 
von Frauen wird von Philon an anderen Stellen als sehr gefährlich 
eingestuft und kann sogar Auslöser von Kriegen sein.! Philon diffe- 
renziert daher schon bei der ersten Erwähnung Saras zwischen einer 
äußerlichen Schönheit, auf die sich der Blick der Ägypter richtet und 


13 Eventuell nimmt Philon hier nun die Verheißung an Abraham aus Gen 12,3 auf, 
die er im Kontext seiner Nacherzählung des Aufbruchs Abrahams nicht erwähnt. 

14 Vgl. J. L. KUGEL, In Potiphar’s House. The Interpretive Life of Biblical Texts (Cam- 
bridge, MA ?1994) 66. Weitere Belege für die Verbindung von Tugend und Schönheit in 
jüdisch-hellenistischen Schriften finden sich in TestXII.Sim 5,1; Jos. Ant. Π 9; JosAs 7,3-5. 

15 Vgl. Post. 117. Auch die Testamentsliteratur warnt davor, dass die Schönheit von 
Frauen Männer in die Irre führen kann (vgl. TestXII.Jud. 17,1). 
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die eine zu verurteilende körperliche Lust auslöst (vgl. auch Abr. 96), 
und der schönen Gestalt (εὐμορφία) als einer Eigenschaft, die Aus- 
druck der Tugendhaftigkeit ist. So werden unter anderem auch die 
beiden biblischen Gestalten Mose und Joseph als von schöner Gestalt 
herausgestellt.!° In Abr. 93f. bringt Sara ihre Schönheit jedoch in Ge- 
fahr, da sie das Begehren der Männer weckt." Im Unterschied zur 
folgenden allegorischen Auslegung von Gen 12,10-20,5 in der die 
Begierde und sexuelle Ungezügeltheit als zentrales Laster angepran- 
gert wird, fokussiert Philon in seiner narrativen Darstellung der bib- 
lischen Erzählung stärker auf die Folgen der Unbeherrschtheit, die zu 
einer Verletzung der Gastfreundschaft gegenüber Fremden führen. 
Die Verknüpfung der Verletzung des Gebots der Gastfreundschaft 
mit sexueller Ungezügeltheit findet sich auch in der Zusammenfas- 
sung der narrativen und allegorischen Auslegung von Gen 12,10-20 
in Abr. 107 noch einmal, in der die Ungastlichkeit und Zuchtlosigkeit 
(ἄξενον καὶ ἀκόλαστον) in einem Zug genannt werden. Beide hier 
genannten Aspekte gehören bei Philon auch an anderen Stellen zu 
seiner Darstellung Ägyptens und sind Ausdruck seines Ägyptenbil- 
des, welches als „Körperland“ den Antityp zur Weisheit bildet. Um 
Ägypten als Gegenbild nicht nur zur jüdischen, sondern zur gesam- 
ten zivilisierten Welt darzustellen, nutzt Philon eine Fülle von Mit- 
teln. Im Falle der Verletzung der Gastfreundschaft greift Philon ein 
Stereotyp auf, welches sich auch schon in der griechischen und römi- 
schen Literatur findet. Gastfreundschaft ist hierbei ein Zeichen einer 
zivilisierten Gesellschaft, während Xenophobie barbarische Gesell- 
schaften auszeichnet.” Bei Philon findet sich die Darstellung der 
Ägypter als fremdenfeindlich insbesondere in seiner Darstellung 
Abrahams (Abr.), Josephs (los.) und des Lebens von Mose (Mos. I-IT).?! 
Sowohl in der Darstellung von Abrahams Leben als auch in der Jo- 
sephserzählung verknüpft Philon den Aspekt der Verletzung des 
Gastrechts mit der ungezügelten sexuellen Begierde der Agypter und 
Agypterinnen, wobei der Pharao und die Frau des Potiphar zum 


16 Vgl. Ios. 40; Mos. I 15. Allen drei Figuren ist zudem gemeinsam, dass sie auf der 
literarischen und allegorischen Ebene mit Herrschaft verknüpft sind. Schónheit kann 
jedoch auch den wahren Charakter verdecken und dann zu einer negativen Eigenschaft 
werden (Opif. 136). 

17 Hier lässt sich eine Parallele zu Philons Darstellung der Josephfigur ziehen, deren 
Schónheit auch das unvernünftige Begehren der Frau des Potiphar weckt. Vgl. hierzu 
OERTELT 2015, 186-189 und PEARCE 2012, 197. 

18 Siehe S. 11-14. 

1? Vgl. NIEHOFF 2001, 45-74. 

20 Vgl. hierzu PEARCE 2012, 183-186, die die antiken Belege für Agypten als ungastli- 
ches Land gesammelt und ausgewertet hat. 

?! Vgl. hierzu ausführlich PEARCE 2012, 194-211. 
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Symbol der sexuellen Ungeztigeltheit schlechthin gestaltet werden.” 
In der Nacherzählung von Gen 12,10-20 verbindet Philon den Aspekt 
der Unbeherrschtheit und der Missachtung der Schutzbedürftigkeit 
von Fremden durch die Bemerkung, dass der Pharao nur vorgibt, 
Sara heiraten zu wollen, in Wahrheit aber schänden (αἰσχύνειν) 
möchte. 

Im Unterschied zur biblischen Erzählung kommt in der philoni- 
schen Darstellung nicht nur Sara die Opferrolle zu, sondern beide 
Ehepartner werden in gleicher Weise als Opfer eines barbarischen 
Herrschers dargestellt. Folglich müssen in der philonischen Fassung 
auch beide Ehepartner durch göttliches Eingreifen gerettet werden. 
Aus der Gefährdung Saras in der biblischen Erzählung wird so eine 
Gefährdung des Ehepaares. Dies wird auch daran erkennbar, dass 
Philon großen Wert darauf legt, dass es zwischen dem Pharao und 
Sara zu keiner sexuellen Beziehung kommt. Während die Genesiser- 
zählung davon spricht, dass Sara in das Haus des Pharaos geführt 
wurde? und damit andeutet, dass Sara vom Pharao als Frau genom- 
men wurde, betont Philon nach der Rettung aus der Gefahr die Rein- 
heit Saras (ἁγνεία). Im Blick auf die Eheschließung spielt die Reinheit 
als Tugend bei Philon insbesondere für Frauen eine entscheidende 
Rolle,” sie kann jedoch auch auf Männer angewandt werden, die ein 
tugendhaftes Leben führen wollen oder schon führen. Ein Bezug 
zwischen Reinheit und Ehe wird jedoch nur bei Frauen von Philon 
hergestellt. Dies ist auch in Abr. 98 der Fall. Saras Tugend ist die 
Reinheit, während die Tugenden Abrahams die Rechtschaffenheit 
(καλοκἀγαθία) und die Frömmigkeit (εὐσέβειαγό sind. Die durch 
Gottes Eingreifen erhaltene Reinheit Saras ermöglicht es für Philon, 


22 Vg]. PEARCE 2012, 141; OERTELT 2015, 200-203. 

23 Vgl. Gen 12,15. 

24 Vgl. Spec. III 81. Hier hebt Philon die Reinheit der Töchter zum Zeitpunkt der 
Eheschließung hervor. Auch in der Darstellung der Therapeutinnen in Contempl. 68 ist 
dies für ihn ein wichtiger Aspekt. 

25 Vgl. Somn. II 25, wo es um die Reinigung der Seele geht. 

26 Vgl. zur herausragenden Bedeutung der Frömmigkeit bei Philon STERLING 2006. 
Die Frömmigkeit nimmt bei Philon als Anführerin der Tugenden (Spec. IV 135.147; 
Decal. 119; Virt. 95) die Rolle der platonischen φρόνησις bzw. der sapientia/prudentia bei 
Cicero ein (vgl. Plat. Leg. 688b2; Cic. Off. 1153). Sie bezieht sich meist auf das Verhalten 
Gott gegenüber, kann aber auch die Frömmigkeit gegenüber den Eltern (Decal. 106-120) 
oder dem Wohltäter und Kaiser (Flacc. 48; Legat. 335) gegenüber bezeichnen. Beide 
Aspekte hängen insofern für Philon zusammen, als die Tugend εὐσέβεια ähnlich wie 
die lateinische pietas als Garantin für die althergebrachten Ordnungen steht. Die Be- 
schreibung Abrahams als „fromm“ in Abr. 98 beschreibt daher nicht nur das Gottesver- 
haltnis, sondern Abraham steht als Gegentiber des Pharao fiir die traditionellen Werte 
und Ordnungen, unter die auch geordnete Familienstrukturen fallen. 
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dass die Ehe und deren Bestimmung, Nachkommen zu zeugen, be- 
stehen bleibt. Die von Philon in Abweichung vom biblischen Text ans 
Ende der Episode gestellte Verheißung von Nachkommen, die er -- 
vermutlich aus dem Erzählzusammenhang von Gen 12,3 - in den 
Kontext der Gefährdung der Ehe verschiebt, ist aufgrund der philoni- 
schen Ausrichtung der Erzählung auf die Rettung der Ehe des Erz- 
elternpaares schlüssig. Die Darstellung Abrahams und Saras als Ge- 
genfiguren zum Pharao in Verbindung mit der Kindesverheißung 
impliziert zudem, dass ihre Beziehung im Unterschied zu der vom 
Pharao gewünschten Beziehung gerade nicht durch sexuelle Lust 
bestimmt wird," sondern der Geschlechtsverkehr zwischen beiden 
allein der Zeugung von Kindern dient.” Somit wird auch durch die 
von Philon vorgenommene Gestaltung des Abschlusses der Erzàh- 
lung der Fokus auf die gerettete Ehe gelegt. 

Philons bewusste Fokussierung der Erzählung aus Gen 12,10-20 
auf die Gefahrdung und Rettung der Ehe zeigt in ihrer Ausgestaltung 
Anklange an die Gattung des antiken Romans.” So verstarkt Philon 
gerade die Motive der Erzählung aus Gen 12,10-20, die auch zentrale 
Motive des antiken Romans sind. Hierzu zahlen nach Holzberg? das 
Motiv der jungen Frau und des jungen Mannes, die eine vornehme 
Herkunft haben, Schónheit besitzen und verlobt oder verheiratet 
sind. Hinzu kommt das Motiv einer Reise des Paares, auf der diese 
Gefahren bestehen müssen, bei denen ihre Beziehung auf die Probe 
gestellt wird. Die Rettung aus Gefahr geschieht im Roman meist 
durch ein wundersames Eingreifen von auf$en. Am Ende stehen dann 
die Vereinigung des Paares und die Aussicht auf ein glückliches Le- 
ben. Die Romanmotive sind in der Erzählung von Gen 12,10-20 be- 
reits angelegt und werden von Philon zum Teil erheblich ausgebaut: 
So wird die Tugendhaftigkeit Abrahams innerhalb des Abschnitts 


27 Denn nicht nur im außerehelichen Verkehr wird die Lust als ein Laster von Philon 
verurteilt, sondern auch beim innerehelichen Geschlechtsverkehr soll die Lust nicht 
bestimmend sein, da diese sich dann steigere und nach anderen Frauen verlange oder 
krank mache (Spec. III 9). 

28 Vgl. hierzu auch Abr. 248. Aus diesem Grund verurteilt Philon an anderer Stelle 
den Verkehr mit Frauen, von denen die Manner wissen, dass sie unfruchtbar sind (Spec. 
III 34-36). 

29 Dass Philon bei seinen Auslegungen biblischer Erzahlungen sich von Motiven der 
Literatur beeinflussen làsst, zeigt insbesondere seine Auslegung von Gen 39 in De 
Josepho, die das Phaidramotiv aufnimmt. Vgl. hierzu u.a. BRAUN 1934. Vgl. auch die 
Untersuchungen von Erich S. GRUEN, die immer wieder auf die Aufnahme von Motiven 
und Themen griechisch-hellenistischer Literatur und Philosophie aufmerksam machen 
(E. S. GRUEN, Diaspora. Jews amidst Greeks and Romans [Cambridge, MA 2002]; GRUEN 
2002). 

30 Vgl. N. HOLZBERG, Der antike Roman. Eine Einführung (Darmstadt 32006), 20f. 
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zwar erst am Ende erwahnt, die Figur ist jedoch schon zuvor in der 
Schrift als besonders tugendhaft beschrieben worden.*! Saras Schön- 
heit spielt für die Erzählung, wie oben gesehen wurde, eine entschei- 
dende Rolle und wird von Philon mehrfach hervorgehoben. Auch der 
Begründung der Reise nach Ägypten aufgrund der Notlage räumt 
Philon verhältnismäßig viel Raum ein.” Möglicherweise bietet auch 
Philons „Überschrift“ zur Erzählung in Abr. 90, in der er nicht von 
einem König, der die Ehe bedroht, spricht, sondern von einem 
„mächtigen und unbeherrschten Mann" (δυνατοῦ καὶ ἀκρατοῦς 
ἀνδρός), eine Möglichkeit für die Assoziation in Richtung Romanlite- 
ratur.” Auch die beiden Motive des wunderbaren Eingreifens und 
der glücklichen Zukunft finden sich in Form des göttlichen Eingrei- 
fens und Strafens des ägyptischen Königs und der abschließenden 
Verheißung von Nachkommen. Mit einer solchen Verstärkung der 
bei seinem Lesepublikum möglicherweise bekannten Motive aus der 
Unterhaltungsliteratur werden Abraham und Sara in die Nähe anti- 
ker Helden und Heldinnen gerückt und damit ihr Vorbildcharakter 
verstärkt. Zudem bot die Romanliteratur den Lesenden die Möglich- 
keit der Identifikation mit dem Helden oder der Heldin. Durch diese 
erzählerischen Mittel erreicht Philon, dass die biblische Erzählung 
der Gefährdung Saras auch zu einer ethisch motivierten Erzählung 
über die Bewahrung des Paares und deren Treue wird. 

Zusammenfassend lässt sich an dieser Stelle für die Darstellung 
der Figur Saras festhalten, dass diese in der Nacherzählung von Gen 
12,10-20 durch die Fokussierung auf die Ehe und die Anlehnung an 
Motive der antiken Romanliteratur zum Vorbild für die Lesenden 
wird. Dieser Vorbildcharakter besteht freilich nicht darin, sie als 
selbstständige Frau zu zeigen, sondern gerade durch die Fokussie- 
rung auf die Ehe bleibt Sara immer auf ihren Mann Abraham bezo- 
gen. Dieses Bild Saras wird durch das Enkomion am Ende des Trakta- 
tes De Abrahamo weiter ausgebaut. 


2.2 Die Grabrede für Sara 


Besonders deutlich wird der von Philon in der Schrift De Abrahamo 
auf Sara gelegte Fokus als idealer Ehefrau noch einmal in der Rede 


31 Vgl. Abr. 60. 

32 Vgl. Abr. 91f. 

33 Den Titel Pharao verwendet Philon nur im Allegorischen Kommentar, während er 
in der Expositio Legis und De Vita Mosis immer vom „König von Ägypten“ oder nur dem 
„König” spricht. Vgl. zur Darstellung des Pharaos in Philons Schriften im Detail 
PEARCE 2012, 141-159. 
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Abrahams nach ihrem Tod.’ Es handelt sich bei diesem Abschnitt um 
eine Komposition Philons. Der biblische Bezug ist möglicherweise 
durch Gen 23,2 gegeben, wo von der Trauer Abrahams um seine Frau 
berichtet wird. Philon nimmt das Trauern Abrahams als Anlass, Sara 
in Form einer lobenden Rede zu würdigen. 

Seinem Charakter nach handelt es sich bei dem Lob auf Sara um 
eine Grabrede (λόγος £Erutägpıog/laudatio funebris), die in der rómi- 
schen Literaturtheorie unter der Lobrede/Enkomion behandelt wur- 
de.? Die ursprünglich allein auf Männer gehaltene Grabrede war im 
römischen Kontext ein Teil der Begräbniszeremonie. Sie wurde von 
einem nahen Verwandten auf dem Forum gehalten. Bei der pompa 
funebris, bei der die Ahnen in Form der imagines gezeigt wurden und 
in der anschließenden Grabrede gewürdigt wurden, ging es zuvor- 
derst um die Präsentation des Prestiges der Familie vor der römi- 
schen Öffentlichkeit. Ab etwa 100 v.Chr. gibt es Zeugnisse davon, 
dass auch Frauen diese Ehre zuteilwurde.” Die Tugenden der Frau 
werden in den enthaltenen Fragmenten von den Ehemännern oder 
nahen Verwandten als außergewöhnlich hervorgehoben. Im Zentrum 
stehen hierbei vor allem die Tugenden der Frauen als Ehefrauen und 
Mütter. Aus römischer Zeit sind drei Grabreden für Frauen fragmen- 
tarisch erhalten, die, wie Livneh gezeigt hat, Ähnlichkeiten zu der 
Grabrede Abrahams aufweisen. Die ausführlichste Rede ist die Lauda- 
tio Turiae,® die insbesondere für den zweiten Teil des philonischen 
Enkomions, das die Geschehnisse aus Gen 16 aufgreift, eine Parallele 
bietet. 

Im ersten Teil des Enkomions in Abr. 245f. legt Philon einen 
Schwerpunkt darauf, dass Sara Abraham trotz aller Verluste und 
Gefahren begleitet hat. So lobt er zu Beginn die Liebe Saras zu ihrem 
Mann.? Hierfür verwendet er den innerhalb seines Werkes nur an 
zwei weiteren Stellen genannten Begriff φιλανδρία. In QG III 20 fin- 
det er sich ebenfalls für die Beschreibung der Liebe zwischen Sara 
und Abraham im Kontext von Gen 16. Allgemein äußert sich Philon 
hingegen in Spec. III 173 zur φιλανδρία: 


34 Abr. 245-254. 

3? Vgl. T. PAYR, „Art. Enkomion", RAC 5 (1962) [331-343] 333. 

36 Vgl. E. FLAIG, Ritualisierte Politik. Bd. 1. Zeichen, Gesten und Herrschaft im Alten Rom. 
Historische Semantik 1 (Góttingen / Bristol 2003), 49—68. 

37 Vgl. F. E. CONSOLINA, , Art. Leichenrede", RAC 22 (2008) [1133-1166] 1146. 

38 Vgl. FLACH 1991, wo dieser neben der Übersetzung eine ausführliche Einleitung 
bietet. 

39 LIVNEH weist darauf hin, dass in griechischen und rómischen Grabtafeln diese Be- 
tonung der Liebe üblich ist (vgl. LIVNEH 2016, 539). 
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Wenn eine Frau erfahrt, dass ihrem Mann Gewalt angetan wird, und wenn sie von 
dem Gefühl der Liebe zu ihrem Mann (φιλανδρία) überwältigt wird und von der 
aufsteigenden Leidenschaft gezwungen wird, soll sie nicht mehr, als es der Natur 
entspricht, männlich gesinnt und kühn werden (un πλέον τῆς φύσεως ἀρρενούσθω 
θρασυμένη), sondern bleibe eine Frau, wenn sie hilft. Es ware nämlich schlimm, 
wenn, weil sie den Mann von den Schmáhungen (ὕβρις) befreien will, die Schmä- 
hungen auf sie selbst zurückfallen (ὑβρίζομαι) und das eigene Leben in Schmach 
(αἰσχύνη) und großer Schande (ὄνειδος) offenbar wird.* 


Die Passage versteht unter φιλανδρία die Stärke der Liebe zu einem 
Ehemann, die sogar dazu führen kann, dass die Frau sich in der Of- 
fentlichkeit für ihren gedemütigten Mann einsetzt. Allerdings sollte 
sich diese Liebe niemals außerhalb der für Frauen vorgesehenen Ver- 
haltensnormen bewegen, wie Philon ebenfalls deutlich macht. Die 
Rolle der Ehefrau ist nach philonischem Verständnis keine Rolle in 
der Öffentlichkeit, sondern bleibt, wie es auch die historischen Schrif- 
ten zeigen, auf das Haus begrenzt. So verurteilt er in der Schrift In 
Flaccum das Eindringen der Aufständischen in die jüdischen Häuser 
scharf, da dadurch das Leben der jüdischen Frauen, welches sich auf 
den häuslichen Raum beschränkte, verletzt wurde. Während die 
Liebe zum Ehemann die Gefahr bergen kann, die Grenzen der Rolle 
als Frau zu überschreiten und eine aktive männliche Rolle zu über- 
nehmen, besteht Saras Liebe zu Abraham darin, ihrem Ehemann stets 
zu folgen. Als Beleg greift Philon unterschiedliche Stationen aus der 
Abraham-Sara-Erzählung auf, wie das Zurücklassen der Verwandten, 
den Verzicht auf eine Heimat und die Hungersnot. Weder aus der 
biblischen noch der philonischen Erzählung in Abr. lässt sich aller- 
dings die Bemerkung über die Teilnahme Saras an Kriegszügen er- 
klären. Livneh vermutet daher eine Anspielung an römische Ehefrau- 
en.” So wird über die Enkelin des Augustus, Agrippina, von den 
augusteischen Dichtern Sueton und Tacitus berichtet, dass sie ihren 
Ehemann Germanicus auf den Feldzügen begleitete. Agrippina 
könnte damit als im Sinne der augusteischen Familienpolitik vorbild- 
lich gezeichnet werden.“ Dies würde dann auch auf Philons Darstel- 
lung von Sara zutreffen. Die enge Beziehung zwischen den Ehepart- 


40 Spec. TII 173 (eigene Übersetzung). 

^! Vgl. Flacc. 89 „Was sie [die jüdischen Männer, A. d. V.] aber bedrückte, war [...], 
daß sonst ihre Frauen eingeschlossen waren und nicht vor die Tür kamen, daß die 
Mädchen in ihren Kammern blieben und aus Scheu (αἰδώς), vor Männern zu erschei- 
nen, sogar den nächsten Verwandten auswichen - nun aber kamen sie nicht nur Frem- 
den vor Augen, sondern sogar solchen, die kriegerische Bedrohung mitbrachten" (vgl. 
auch die Schilderungen in Flacc. 95). 

42 Vgl. LIVNEH 2016, 540. 

4 Vgl. Suet. Cal. 8,1; Tac. Ann. II 54. 

^ Vgl. LIVNEH 2016, 541. 
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nern wird durch die in Abr. 246 verwendete Bezeichnung Saras als 
κοινωνός noch weiter unterstrichen. Der Begriff wird von Philon an 
anderer Stelle zur Bezeichnung der Beziehung von Priestern oder 
Herrschern zu Gott verwendet.” Auch Mose wird als Partner Gottes 
bezeichnet. Wenn Sara an dieser Stelle „nur“ als Partnerin Abra- 
hams genannt wird, welcher jedoch eine besondere Beziehung zu 
Gott hat, so ist dies, wie Niehoff anmerkt, nicht als eine Abwertung, 
sondern sogar als eine Aufwertung ihrer Person im Vergleich zur 
biblischen Darstellung zu verstehen, da Sara über Abraham an dieser 
besonderen Beziehung partizipiert.”” 

In Abr. 247 greift Philon dann ein Ereignis aus der Erzelternerzah- 
lung heraus, das er als besonderen Beweis von Saras Tugend ansieht. 
Es handelt sich hierbei um die Erzahlung aus Gen 16, in der Sara 
ihrem Mann empfiehlt, mit ihrer Sklavin Hagar Kinder zu bekom- 
men, da sie selbst bisher keine Kinder geboren hat. Sara hat in Phi- 
lons Wiedergabe von Gen 16 dabei nicht nur, wie im biblischen Text, 
die Rolle der Initiatorin, sondern liefert in Form einer beratenden 
Rede sowohl eine Begründung für Abrahams sexuelle Beziehung zu 
Hagar als auch eine Rechtfertigung, warum Hagar, obgleich sie eine 
Sklavin und Agypterin ist, geeignet ist. 

Als Begründung für die Freigabe des Ehemanns an die Sklavin 
führt Sara die Erfüllung des Naturgesetzes (νόμος τῆς φύσεως) an 
und verwendet damit stoisches Gedankengut,* das auch von den 
rómischen Kaisern als Argument in ihrer Gesetzgebung zur Ehe ge- 
nutzt wurde.? Philon formuliert damit einen auch an anderer Stelle 
seines Werkes zu findenden Gedanken, dass eine Ehe ihr Ziel in der 
Zeugung von Nachkommen habe.* Der wahrscheinlich von Philon 
aus alteren Traditionen übernommenen Vorstellung des Naturgeset- 
zes?! liegt die Idee zugrunde, dass die Tora mit dem ungeschriebenen 


^ Vgl. Spec. I 131.221; Flacc. 10; Legat. 23.25.32. Vgl. zur Diskussion des Begriffs 
NIEHOFF 2004, 420. 

46 Ve]. Mos. I 155. 

47 Vgl. NIEHOFF 2004, 420. 

48 Vgl. hierzu u.a. Muson. Diss. 12. Vgl. zu Übereinstimmungen der Sexualethik Phi- 
lons mit den Stoikern WENDLAND 1895, 34-38; BRAUN 1934, 64. 

9 Vgl. NIEHOFF 2018, 137. Zu den Ehegesetzen des Augustus als Teil einer morali- 
schen Reform vgl. zusammenfassend EL MANSY 2015, 46-50. 

50 Vgl. u.a. Ios. 43, wo Philon Joseph gegenüber der Frau des Potiphar erklären lässt, 
dass in seinem Volk nicht die Lust (ἡδονή), sondern die eheliche Zeugung von Nach- 
kommen das Ziel (téAoc) einer Heirat sei. 

51 HORSLEY 1978 kann aufgrund der selbstverstandlichen Verwendung bei Philon 
und dem lateinischen Aquivalent bei Cicero schlüssig zeigen, dass beide wahrschein- 
lich auf ältere Traditionen zurückgreifen. 
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und immer gültigen Naturgesetz? übereinstimmt.” Wenn Philon 
durch Saras Worte die Zeugung von Nachkommen als Naturgesetz 
auslegt, so liegt die Betonung, anders als in der biblischen Erzählung, 
nicht mehr auf der Erfüllung der Kindesverheißung, sondern der 
Ordnungscharakter und das Leben nach dem Naturgesetz wird in 
den Vordergrund gestellt. Dies erklärt möglicherweise, dass Philon 
hier mit seinem an anderer Stelle dargestellten Eheverständnis, das 
einen solchen Fall nicht behandelt, bricht. So rechtfertigt die Un- 
fruchtbarkeit Saras nach Philon zwar die Entlassung Abrahams aus 
der Beziehung, da für Philon das Entlassen einer Ehefrau, die un- 
fruchtbar ist, als legitimer Scheidungsgrund gilt,” erklärt aber nicht, 
warum Sara weiterhin Abrahams legitime Ehefrau bleibt. Möglich- 
erweise ist hier für Philon entscheidend, dass Hagar Saras Sklavin ist 
und bleibt und lediglich als , Instrument" gesehen wird, um der Ehe 
der Erzeltern zum Ziel zu verhelfen. 

Dass ein Verzicht auf den Ehemann aufgrund der Kinderlosigkeit 
auch in der römischen Gesellschaft als Eigenschaft einer vorbildli- 
chen Ehefrau gerühmt werden konnte, kann in der Grabrede Laudatio 
Turiae gesehen werden. Der Ehemann lobt seine Frau dafür, dass sie 
die Scheidung angeboten hat, um ihm die Möglichkeit zu geben, mit 
einer anderen Frau Nachkommen zu zeugen.® Philons Darstellung 
stimmt mit der Beschreibung der römischen Grabrede dahingehend 
überein, dass beide Ehefrauen durch den Verzicht auf das alleinige 
Recht auf den Ehemann die Anerkennung ihrer Männer erlangen.‘ 
Zudem verbindet die beiden Zeugnisse die Vorstellung, dass eine 
Ehe primär der Zeugung von Nachkommen dient. Doch gibt es zwi- 
schen beiden Texten auch entscheidende Differenzen. Während der 
Ehemann von Turia ihr Angebot nicht annimmt, gehorcht Abraham 
Sara und zeugt mit deren Sklavin Hagar einen Nachkommen. Das 
Kind der beiden soll jedoch durch Adoption (θέσει δὲ πάντως Eua)” 
zum Nachkommen von Sara und Abraham werden. Dieses von Phi- 
lon Sara in den Mund gelegte Vorhaben weicht nun deutlich vom 
Text der LXX ab, nach dem das gezeugte Kind zwar Abrahams, aber 
nicht Saras Kind ist.’ Dass Philon an dieser Stelle die hebräische Tra- 
dition aufnimmt, nach der durch die Verbindung von Abraham und 


52 Vgl. zum Verständnis des Naturgesetzes bei Philon den Beitrag von Maximilian 
Forschner in diesem Band. 

53 Vel. Opif. 13.171; Spec. III 181; Mos. II 48. 

54 Vgl. Spec. III 35. 

55 Vgl. Laudatio Turiae 314. 

56 Vgl. LIVNEH 2016, 546. 

57 Abr. 250. 

58 Vgl. Gen 16,2. 
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Hagar auch Sara ein Nachkomme entsteht, ist unwahrscheinlich.” 
Vielmehr scheint es, dass Philon an dieser Stelle, die rechtlichen Fra- 
gen hinten anstellend, die Tugendhaftigkeit der beiden Ehepartner 
hervorheben mochte, die auch unter widrigsten Umstanden das Na- 
turgesetz erfüllen wollen. Daher betont Philon durchgehend die Tu- 
gendhaftigkeit beider Ehepartner: Während Abraham nur bis zur 
Schwangerschaft zu Hagar geht und darin zeigt, dass er sich von 
körperlichen Begierden nicht beherrschen lässt, hegt Sara keine Eifer- 
sucht gegen Hagar und zeigt auf diese Weise, dass sie ebenfalls allein 
durch die Vernunft geleitet ist. Auf den Status des geborenen Kin- 
des wird im Text nicht weiter eingegangen, sondern auf die Nach- 
richt der Geburt des Kindes von Hagar folgt sogleich die bei den 
Lesenden der Schrift bereits bekannte Tatsache, dass auch Sara und 
Abraham einen legitimen Nachkommen bekamen.°! 

Abschließend kann festgehalten werden, dass die Gestaltung der 
Grabrede, wie auch schon Philons Wiedergabe von Gen 12,10-20, 
Saras Tugenden als ideale Ehefrau aufzeigen soll. Durch die gewahlte 
Form der Grabrede und die gepragten Topoi wird zudem erkennbar, 
wie sehr Philon hierbei auf Vorstellungen der idealen Ehefrau in 
seiner Umwelt zurückgreift.? 


3. Die Funktion Saras in der allegorischen Auslegung 
Abr. 99-106 


An die Nacherzählung von Gen 12,10-20 schließt sich die einzige 
allegorische Auslegung in der Schrift an, in der die Figur Saras ge- 
deutet wird. Philon bezieht sich hierzu auf eine allegorische Deutung 
dritter, die über die Etymologie der Namen den Charakter der bibli- 
schen Akteure erklart. Vor die eigentliche etymologische Auslegung 
stellt Philon in Abr. 99 jedoch schon die allegorische Deutung der 
Figur Sara als Tugend (ἀρετή), um diese dann erst im Folgenden 
anhand der Etymologie des hebräischen Wortes zu bestätigen. Die 
etymologische Deutung Saras als Tugend ist an dieser Stelle vor al- 


5 Vgl. NIEHOFF 2004, 421. 

60 Ebenso wie in der Nacherzählung von Gen 12,10-20 die Darstellung Abrahams 
durch Philon von allen ambivalenten Zügen befreit wird, so geschieht dies hier nun mit 
der Figur Saras, deren Eifersucht auf Hagar nicht nur ausgelassen, sondern 
ausdrücklich verneint wird. 

61 An anderer Stelle wird jedoch durch Philon deutlich gemacht, dass Hagars und 
Abrahams Sohn Ismael gerade kein legitimer Nachkomme Abrahams ist. Vgl. hierzu 
ausführlich NIEHOFF 2001, 24-27. 

62 Vgl. LIVNEH 2016. 
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lem darauf gerichtet, Philons Verstandnis der Ehe zu entfalten, und 
vertieft damit den zuvor im narrativen Abschnitt gesetzten Schwer- 
punkt. Dies geschieht auf allegorischer Ebene, indem die Ehe der 
beiden Erzeltern als die Verbindung von Tugend und Geist gedeutet 
wird. Die Tugend (Sara) übernimmt hierbei den beratenden Part, 
während der Geist (Abraham) die Ratschläge der Tugend empfangt.® 
Während dieses Verhältnis der Ehepartner in dem zuvor von Philon 
behandelten Text aus Gen 12 keinen Anhaltspunkt hat, spiegelt die 
gerade behandelte Bearbeitung von Gen 16 im Zuge des Enkomions 
in gewisser Weise dieses Verhältnis wider: Hier ist es Sara, die Ab- 
raham den Vorschlag unterbreitet, und Abraham ist derjenige, der 
ihren Vorschlag bewundernd annimmt. Im Kontext der Grabrede 
findet jedoch letztlich kein Rollentausch statt, wie ihn Philon in der 
allegorischen Auslegung schildert. Die Verkehrung der männlichen 
und weiblichen Rolle innerhalb der allegorischen Deutung bedarf 
nach Philon einer Erklärung, weshalb er in Abr. 101f. in sehr kom- 
primierter Form seine Vorstellung der Genderrollen erläutert. Da in 
der allegorischen Auslegung die weibliche Tugend den aktiven Teil 
übernimmt, indem sie berät, während der dem grammatischen Ge- 
schlecht nach männliche Geist (νοῦς) passiv bleibt, schlussfolgert 
Philon, dass nicht das grammatische Geschlecht ausschlaggebend sei, 
sondern dem Wesen nach die Tugend männlich sei, während der 
Geist trotz des grammatisch maskulinen Geschlechts dem Wesen 
nach weiblich ist. Die Tatsache, dass das biologische und/oder 
grammatische Geschlecht nicht mit der Genderrolle auf allegorischer 
Ebene übereinstimmen muss, entfaltet Philon auch an anderer Stelle 
und begründet dies dort ausführlich. 

Insbesondere in den Traktaten Opif. und Leg. I-III erläutert er sein 
Verständnis von männlich und weiblich. Ausgangspunkt seiner 
Überlegungen bildet in beiden Traktaten die zweifache Überlieferung 
des Schöpfungsberichtes. So wird in Gen 1,26 der himmlische bzw. 
geistige Mensch geschaffen, der als völliges Abbild Gottes keine Ge- 
stalt hatte und daher als asexuelles Wesen bezeichnet werden könnte. 
Allerdings bedeutet dies, was die Eigenschaften angeht, dass diesem 
Menschen männliche Eigenschaften zugeschrieben werden.” Erst 


63 Vgl. Abr. 101. 

64 Vgl. Abr. 247-254. 

65 Vgl. Abr. 253. 

66 Philon vertritt in seinen Schriften die Ansicht des Aristoteles, dass das weibliche 
Geschlecht gegenüber dem männlichen minderwertig sei. Vgl. hierzu MATTILA 1996, 
119. 

67 Colleen Conway spricht daher bei dem Menschen des ersten Schöpfungsberichts 
von einem asexuell-männlichen Wesen (vgl. CONWAY 2003, 490). 
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infolge der Bildung des Menschen als Kunstwerk in Gen 2,7 kommt 
es zu einer Differenzierung in männlich und weiblich. Männlich wird 
dabei von Philon mit dem Geist und dem Verstand (νοῦς/λόγος) 
gleichgesetzt,* welche sich auf das Göttliche hin orientieren, wäh- 
rend das Weibliche mit der sinnlichen Wahrnehmung (αἴσθησις) 
verknüpft wird, die sich an der wahrnehmbaren Welt ausrichtet.” 
Unter Mannlichwerden versteht Philon in seinen Schriften, bezogen 
auf Mannerfiguren, das Streben nach Tugend, wahrend ein Weib- 
lichwerden (γυναικέω) die Orientierung des Menschen allein an der 
wahrnehmbaren Welt beschreibt. Diese Möglichkeit des Genderrol- 
lentausches beschreibt Philon innerhalb der Schrift De Abrahamo nicht 
nur in Bezug auf Sara und Abraham, sondern auch in seiner Para- 
phrase von Gen 19. Hier spricht er über die Sodomiter, die das Na- 
turgesetz missachten, wenn sie homosexuelle Beziehungen führen, da 
dann ein Mann die passive weibliche Funktion übernimmt. Diese 
Männer bezeichnet Philon als verweiblicht.” Auch bei Frauen wird 
das Uberschreiten der Gendergrenze, das Mannlichwerden, negativ 
beurteilt. So kritisiert Philon das Mannlichwerden der Ehefrau in 
Spec. III 174, wie oben gesehen wurde, heftig. Eine Ausnahme in Be- 
zug auf die Möglichkeit, „männlich“ zu werden, bilden Jungfrauen 
(παρθένος). Hierunter fallen auch Frauen, die unfruchtbar sind oder 
sich jenseits der Menopause befinden. Die Figur Sara bietet sich somit 
aufgrund ihrer Kinderlosigkeit auf allegorischer Ebene an, als den 
Eigenschaften nach männlich gedeutet zu werden. In der Beziehung 
zu Abraham kann es so auf allegorischer Ebene zu einer Art Rollen- 
verkehrung kommen. Sara übernimmt als Tugend die aktive Rolle 
und fördert den Geist des ,,Ehepartners” Abraham. Möglich ist diese 
Verkehrung der Genderrollen jedoch nur, weil Sara als unfruchtbare 
bzw. alte Frau keine Lust empfindet und damit als asexuelle Figur 
(mit männlichen Eigenschaften) in Bezug auf ihre geistigen Möglich- 
keiten den Männern gleichgestellt oder sogar übergeordnet werden 


68 Leg. Π 23f., Opif. 165. Vgl. MATTILA 1996, 105f. und CONWAY 2003, 490f. 

6 Vgl. QG IV 15 u.a. Während in Philons Auslegung der Schöpfungserzählungen 
die platonische Unterscheidung von intelligibler und wahrnehmbarer Welt grundle- 
gend ist, so findet sich, wie SLY 1990, 102, gezeigt hat, die von Philon im Zuge der 
Schöpfungserzählungen vorgenommene Beschreibung der Kategorie weiblich als auf 
die wahrnehmbare Welt ausgerichtet, gerade nicht bei Platon. 

70 Vgl. Abr. 136. Auch an dieser Stelle wird deutlich, dass für Philon der einzig legi- 
time Grund für den Geschlechtsverkehr die Zeugung von Kindern ist. Homosexuelle 
Beziehungen dienen für Philon daher nur dem Lustgewinn und damit der Steigerung 
körperlicher Begierde. 
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kann.” Zu betonen ist zudem, dass diese Rollenverkehrung nur auf 
der allegorischen Ebene möglich und legitim ist, während eine Rol- 
lenvertauschung auf narrativer Ebene in dieser expliziten Form nicht 
denkbar ist. Dies gilt auch für Sara, die auf narrativer Ebene als vor- 
bildliche Ehefrau dargestellt wird, die ihrem Mann bedingungslos 
nachfolgt. Zu beachten ist jedoch, dass auch auf allegorischer Ebene 
die Figur der Tugend als beratende Stimme eine dienende Funktion 
für die Entwicklung des Verstandes behält und damit von Philon in 
ihrer Beziehung zum Geist (Abraham) gerade nicht als selbstständige 
Figur geschildert wird. 

Im zweiten Teil der allegorischen Betrachtung (Abr. 103-106) zu 
Gen 12 arbeitet Philon mit der etymologischen Bedeutung Saras als 
Herrscherin und Tugend weiter. Als Figur der Tugend wird sie nun 
der Figur des Königs von Ägypten, der für den körperliebenden 
Geist steht (νοῦς φιλοσώματος), entgegengestellt. Der Kórperliebe, 
die sich in einem unbeherrschten, zügellosen und ungerechten Ver- 
halten äußert, steht das tugendhafte Verhalten entgegen, das sich in 
Standhaftigkeit, Besonnenheit und Gerechtigkeit äußert. Vergleichba- 
re Gegenüberstellungen der Tugenden und Laster findet sich bei 
Philon haufig. Die sexuelle Konnotation insbesondere bei der Gegen- 
überstellung der Begriffe ἀκολασία (Ungezügeltheit) und ἀκράτεια 
(Unbeherrschtheit) gegenüber ἐγκράτεια (Standhaftigkeit) und ow- 
φροσύνη (Besonnenheit) ist hierbei häufig anzutreffen. Allerdings 
beziehen sich die Tugenden und Laster aufgrund ihrer Auswirkun- 
gen für die jeweilige Figur immer auf die gesamte Lebensführung.” 
Im Unterschied zur etymologischen Deutung in Abr. 101f. deutet 
Philon nun den Erzáhlfaden von Gen 12,10-20 allegorisch als Kampf 
zweier Kráfte in der Seele, bei dem die Tugend als Siegerin hervorge- 
hen sollte. Damit wird implizit die etymologische Deutung Saras als 
Herrscherin noch einmal aufgenommen. Im Unterschied zur Deutung 
Saras in Abr. 101f. wird die Figur der Tugend in diesem zweiten Ab- 
schnitt der allegorischen Auslegung nicht in Bezug auf Abraham 
bzw. dessen allegorische Figur dargestellt. Innerhalb der Schrift De 
Abrahamo ist dies jedoch die einzige Stelle, an der Sara nicht auf ihre 
Beziehung zu Abraham reduziert wird. 


71 Vgl. hierzu R. A. BAER, Philo's Use of the Categories Male and Female, ALGJ 3 (Leiden 
1970), 51-55; SLY 1990, 71-89; J. E. TAYLOR, Jewish Women Philosophers of First-Century 
Alexandria. Philo’s „Therapeutae” Reconsidered (Oxford 2009), 250. 

72 Vgl. z.B. Prob. 159, wo Philon davon spricht, dass diejenigen, die ihr zügelloses 
Verhalten gegen Besonnenheit eintauschten, wahrhaft frei wären. 
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4.1 Hagar als ein , Werkzeug" zur Tugenddarstellung Saras 


In seiner Schrift De Abrahamo erwahnt Philon die Figur Hagars im 
biblischen Erzáhlzusammenhang, wie bereits erwahnt, gar nicht. Erst 
im Zuge des Enkomions findet sie in der Zusammenfassung von Gen 
16 als namenlose agyptische Sklavin Saras Erwahnung. Als solche 
erfáhrt sie jedoch eine auf den ersten Blick durchaus positive Bewer- 
tung. Die zuvor als tugendhaft und vorbildlich beschriebene Sara 
bürgt für ihren edlen Charakter und macht aus der Sklavin nicht nur 
eine dem Geist nach Freie; auch die Bezeichnung „edel“ (evyevrjc)” 
wird Hagar zuteil und wertet sie als positive Figur, da von Philon 
meist Figuren als edel bezeichnet werden, die sich an die Tora hal- 
ten.“ Weiter kennzeichnet diese Eigenschaft grof$e Figuren wie Jo- 
seph oder Mose.” So wird an dieser Stelle aus der Ägypterin eine 
Frau, die den Lebensstil der Hebräer gewählt hat.” Die Figur Hagars 
wird durch die Darstellung, die Philon Sara in den Mund legt, sehr 
positiv gewertet. Gleichwohl scheint Philon darauf zu achten, dass 
nicht der Eindruck entsteht, Hagar ware eine Proselytin. Zudem wird 
ihr Sklavinnenstand nicht aufgehoben. Es scheint, dass Philon seine 
Darstellung sehr genau austariert, um Hagar als eine zwar in be- 
stimmter Hinsicht integrierte, aber nicht voll dazugehórige Figur zu 
zeichnen.” Hagar bleibt eine Sklavin nicht-jüdischer Herkunft, deren 
mit Abraham gezeugter Nachkomme Ismael daher kein legitimer 
Erbe ist. Gleichzeitig muss jedoch deutlich gemacht werden, dass 
von ihr als fremder Frau keine Gefahr ausgeht, Abraham zur Idolat- 
rie zu verführen und so seine Gotteserkenntnis zu beeintrachtigen.” 


73 Abr. 251. 

74 Vgl. z.B. Spec. I 51; IV 182; Virt. 222. 

75 Vgl. Ios. 4; Mos. I 18. 

76 Vgl. EL MANSY 2015, 215, die in der durch Philon erwähnten Probezeit Hagars ihre 
Bewährung in der hebräischen Lebensweise in Form der Rituale, Gebräuche und Sitten 
sieht und daher ein Bildungsaspekt, wie er auch im Falle der übrigen von Philon darge- 
stellten Proselyten anklingt. 

7 Die Bezeichnung Hagars als Figur „on the borderline” (P. BORGEN, „Some Hebrew 
and Pagan Features in Philo’s and Paul’s Interpretation of Hagar and Ishmael”, in: P. 
BORGEN / S. GIVERSEN [Hg.], The New Testament and Hellenistic Judaism [Peabody, MA 
1997] [151-164] 154) ist daher sehr passend. 

78 S. hierzu NIEHOFF 2001, 25. „The distinction between a Jew by birth and a Jew by 
life-style [...] enabled Philon to argue that Hagar had become Jewish by personal 
choice.” 

79 Vgl. Spec. III 29. Ausführlich setzt sich EL MANSY 2015, 185-216, mit der Bewer- 
tung exogamer Ehen bei Philon auseinander. Sie kommt hierbei zu dem Schluss, dass 
Philon diese beftirworten kann, wenn ,,die involvierten fremden Personen sich zum 
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Dass diese Gefahr nicht besteht, bestatigt Philon im Folgenden 
dadurch, dass Abraham sich von Hagar fernhalt, als sie schwanger 
ist. Eine eigenstandige Rolle kommt Hagar in De Abrahamo nicht zu. 
Sie dient im erwähnten Erzählzusammenhang der Grabrede allein 
dazu, Saras Plan zur Zeugung von Nachkommen umzusetzen. Mit 
der abschließenden Bemerkung, dass Sara und Abraham doch noch 
ein eigenes Kind bekommen, wird das Kind Hagars und Abrahams 
als Nachkomme nicht mehr benötigt und eine Diskussion um seine 
Legitimität als Nachkomme erübrigt sich für Philon.*° 

Die Fokussierung auf die vorbildliche Ehe zwischen Sara und Ab- 
raham, die sich an den besprochenen Stellen zeigt, könnte auch eine 
Erklärung dafür sein, warum die Figur der Hagar im ursprünglichen 
Erzählzusammenhang von Philon nicht erwähnt wird und nur am 
Schluss im Kontext des Lobes auf die ideale Ehefrau genannt wird. 
Denn die Lesenden wissen, wenn sie das Enkomion auf Sara lesen, 
bereits, dass Abraham und Sara einen Nachkommen hatten. Dies 
nimmt dem Plan Saras und seiner Durchführung die Brisanz. Der 
Darstellung einer vorbildlichen Ehe ist sicher auch Philons Auslas- 
sung von Gen 21 geschuldet. Wie gezeigt wurde, spricht er Sara sogar 
von jedem Verdacht der Eifersucht gegen andere Frauen frei (Abr. 
249; 251).8 

Der zwar positiven, aber dennoch stark marginalisierten Rolle 
Hagars in De Abrahamo steht ihre bedeutendere Rolle in der allegori- 
schen Deutung in dem Traktat De congressu eruditionis gratia gegen- 
über, auf die am Ende dieses Beitrags noch kurz hingewiesen werden 
soll.%2 


Gott Israels bekennen und nach den jüdischen/judäischen Gesetzen leben” (dies., 216), 
diese aber verurteilt, wenn es durch die Verbindung zur Abkehr von der jüdischen 
Lebensweise kommt. 

80 Vgl. hierzu ausführlich NIEHOFF 2001, 27. 

81 Auch in dem allegorischen Traktat Congr. 180 betont Philon, dass es zwischen den 
beiden Frauen nicht zu der für Frauen typischen Eifersucht gekommen sei. In Spec. I 
108; III 27 bezeichnet Philon die Eifersucht als typisch weibliche Leidenschaft, die dann 
zwischen zwei Frauen entsteht, wenn der Mann sich eine zweite oder andere Frau 
nimmt. 

82 Im Kontext vergleichender Darstellungen stellt sich auch immer die Frage, ob eine 
Entwicklung der Personen im Werk Philons ausgemacht werden kann. Da mit dieser 
Frage jedoch immer die in der Forschung kontrovers diskutierte Frage nach der Entste- 
hungsreihenfolge der philonischen Schriften verkntipft ist, die an dieser Stelle nicht 
bearbeitet werden kann, lohnt es sich meines Erachtens eher, die Differenzen in der 
Darstellung der Figuren im Blick auf die unterschiedliche Ausrichtung bzw. das unter- 
schiedliche implizierte Lesepublikum zu analysieren. 
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4.2 Die allegorische Deutung Hagars als enzyklische Bildung 


Ausführlich beschäftigt sich Philon mit der Bedeutung Hagars für 
Abrahams Weg zur Tugend in seinem Traktat De congressu eruditionis 
gratia, in dem er Gen 16,1-4 allegorisch auslegt. Anders als die Exposi- 
tio Legis, die durch paraphrasierende Wiedergabe des biblischen Tex- 
tes eine systematische Darstellung des Pentateuchinhalts bieten sol- 
len, setzen die allegorischen Kommentare wie Congr. bei den Lesen- 
den voraus, dass diese die Inhalte des biblischen Textes schon kennen 
und auch mit der allegorischen Auslegung von Texten vertraut sind. 
Anhand weniger biblischer Verse oder kurzer biblischer Episoden 
wird dann ein Thema entfaltet und universal gedeutet. In der Schrift 
Congr. wird das Thema Bildung und Erwerb der Tugend anhand von 
Gen 16,1-4 entfaltet. Auf Abrahams Weg zur Tugend kommt beiden 
Frauen, Hagar und Sara, eine entscheidende Rolle zu. Hagar ist hier 
Symbol der enzyklischen Bildung,? während Sara die Figur der 
Weisheit verkörpert. Letztere schickt Abraham als erstes zu ihrer 
Sklavin, der enzyklischen Bildung, da er für eine Verbindung mit 
der Weisheit noch nicht bereit ist. Hagar nimmt als enzyklische 
Bildung eine unverzichtbare Rolle auf Abrahams Weg zur Tugend 
ein. Dennoch bringt Philon die Begrenztheit ihrer Erziehung Abra- 
hams deutlich zum Ausdruck: Die Bildung, die Hagar vermitteln 
kann, bleibt auf die wahrnehmbare Welt beschränkt.” Während in De 
Abrahamo, wie Maren Niehoff zeigt, vor allem der Status als Sklavin 
es verhindert, dass Hagars Kind als legitimer Erbe akzeptiert werden 
kann,®® so betont Philon in der Schrift Congr. Hagars ethnische Her- 
kunft als Ägypterin stärker.” So sind der personifizierten enzykli- 
schen Bildung, besonders aufgrund ihrer Herkunft (yévoc), ihrer 
Erkenntnisfahigkeit Grenzen gesetzt. 

Es scheint daher, dass Hagars Belehrung aufgrund der Herkunft 
aus einem Land, das auf die sinnliche Wahrnehmung beschränkt ist, 
immer den Lehren durch die Weisheit untergeordnet sein wird, da 


83 Vgl. hierzu auch PEARCE 2012, 170-177. 

84 Zu Philons Bildungsbegriff vgl. F. OERTELT, „Vom Nutzen der Musik. Ein Blick 
auf die Funktion der musikalischen Ausbildung bei Philo von Alexandria“, in: A. 
STANDHARTINGER / H. SCHWEBEL / F. OERTELT (Hg.), Kunst der Deutung, Deutung der 
Kunst: Beiträge zu Bibel, Antike und Gegenwartsliteratur. FS S. von Blumenthal. Ästhetik — 
Theologie - Liturgik 45 (Berlin 2007) [51-62] 51f. 

85 Vgl. Congr. 12. 

86 Vgl. Congr. 24. 

87 Vgl. Congr. 20; vgl. auch Congr. 22, wo Hagar als Figur zwischen Fremden und 
Stadtbewohner*innen bezeichnet wird (µεθόροι ξένων καὶ ἀστών). 

88 Vgl. NIEHOFF 2001, 26f. 

89 Vgl. Congr. 1. 
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sie auf die wahrnehmbare Welt beschrankt bleibt. Abrahams Ziel 
muss daher sein, den Bildungsgrad der enzyklischen Bildung zu 
überwinden und zur Weisheit zu gelangen. Die Verstoßung Hagars 
mit ihrem Kind wird auf allegorischer Ebene dann von Philon als 
Zeichen der Überwindung und Weiterentwicklung Abrahams inter- 
pretiert. 


5. Die Darstellung der beiden Frauen Sara und Hagar 
in De Abrahamo - ein Fazit 


In der Untersuchung ausgewählter Stellen aus Abr. wurden in diesem 
Beitrag die Rollen der Figuren Sara und Hagar erörtert. Für die Figur 
Saras konnte gezeigt werden, dass sie innerhalb der nacherzählenden 
Passagen von Gen 12 und der Grabrede nicht als eigenständige Figur, 
sondern immer nur in ihrem Bezug zu Abraham dargestellt wird. 
Ihre Figur wird somit von Philon dazu genutzt, die ideale Ehe zwi- 
schen Abraham und Sara darzustellen. Dies wurde nicht nur in der 
Auswahl und Bearbeitung von Gen 12 erkennbar, in der Philon be- 
sonders betont, dass Sara keine Beziehung mit dem Pharao hatte und 
durch Gottes Eingreifen die Ehe (!) gerettet wurde. Auch die Grabre- 
de zeichnet Sara in erster Linie als vorbildliche Ehefrau. In diese vor- 
bildliche Darstellung wird dann von Philon die im Blick auf die Ehe 
eher brisante Erzählung aus Gen 16 eingebunden. Die Einfügung von 
Gen 16 an dieser späten Stelle ermöglicht Philon, die außereheliche 
Beziehung Abrahams als besonderen Beweis der Tugend Saras und 
der Liebe zu ihrem Mann rückblickend zu behandeln. Der erste Teil 
der allegorischen Auslegung in Abr. 99-102 beschreibt Sara ebenfalls 
in ihrer Beziehung zu Abraham und verstärkt damit die Deutung, 
dass Sara „nur“ in ihrer Beziehung zu Abraham eine Funktion zu- 
kommt. Dennoch wurde auch erkennbar, dass der Figur Sara in der 
allegorischen Deutung eine wesentlich bedeutendere Funktion inner- 
halb der Beziehung zukommt als auf narrativer Ebene, da sie die 
aktive (männliche) Rolle übernimmt und damit die biologischen Ge- 
schlechter umgekehrt werden. Doch trotz dieser Genderrollenverkeh- 
rung bleibt letztlich die dienende Funktion Saras auch hier erhalten. 

In der starken Fokussierung auf die Ehe zwischen Abraham und 
Sara innerhalb der Schrift Abr. kann auch der Grund für die Margina- 
lisierung der Figur Hagar gesehen werden, die lediglich im Rahmen 
der Grabrede erwähnt wird. Trotz positiver Deutung kommt ihr da- 
bei lediglich die Funktion zu, die Tugendhaftigkeit Saras (und Abra- 
hams) noch stärker hervorzuheben. 


Schrift -- Orakel - Prophetie 


Matthias Adrian 


In De Abrahamo ist verschiedentlich, z.T. geradezu beiläufig die Rede 
von Orakelsprüchen (χρησμοῦ. Diese Ausdrucksweise, die sich bei 
Philon auf die heiligen Schriften in ihrer Gesamtheit bezieht, scheint 
vor dem Hintergrund paganer Auffassungen von Mantik und Ora- 
kelkult erklärungsbedürftig. Philon macht breiten Gebrauch von der 
Semantik, um seiner intendierten Leserschaft die heilige Schrift als 
verlässliche Quelle wahrer Gottesworte nahezubringen. Diese Ver- 
mittlungsleistung scheint ihm auch angesichts konkurrierender Ent- 
würfe jüdischer Prophetie vonnöten. 


1. Heilige Schriften als Orakelbescheide 


Das semantische Netz von Orakelwesen, Divination oder Mantik und 
Prophetie, spannt sich breit über das Gesamtwerk Philons. Wie die 
damit verbundenen Phänomene bewertet werden, hängt nicht selten 
davon ab, wem sie zugeordnet werden. Grundlegend wird im Rück- 
griff auf die Autorität Moses klargestellt: 


In der Erkenntnis nun, dass nicht in letzter Linie auch die Wahrsagekunst dazu bei- 
trägt, die ziellos dahinlebende Menge auf Abwege zu leiten (εἰς ἀνοδίαν μαντικήν), 
verbietet er deren Anwendung in jeder Form und weist alle, die ihr huldigen, die 
Opferer und Sühnepriester, die Vogelschauer und Zeichendeuter, die Beschwörer 
und die Künder von Vorbedeutungen (Ούτας, καθαρτάς, οἰωνοσκόπους, 
τερατοσκόπους) aus dem Bereiche seiner Staatsordnung (Spec. I 60).! 


Dem entspricht die Darstellung Bileams als betrügerischer ,Seher" 
(μάντις: Mos. I 276 u.ö.), die von Num 22-24 abweicht.? Dieser sei „in 


1 US Philons (außer Abr.) hier und im Weiteren nach COHN u.a. 1962. Die biblische 
Grundlage dafür ist Lev 19,26.31; 20,27; Dtn 18,10.11. Mit „Zeichen-, Vogel- und Opfer- 
schauern und allen, die sich sonst mit der Mantik befassen” (μαντικὴν ἐκπονοῦσι: 
Spec. IV 48), rechnet Philon auch an späterer Stelle ab (vgl. 48-52). Die Oneiromantie, 
eine auf Träumen und ihrer Deutung beruhende Form der Mantik, erwähnt Philon aus 
nachvollziehbaren Gründen nicht: Joseph, der von Philon im gleichnamigen Traktat als 
Politiker par excellence dargestellt wird, ist damit begabt. 

2 AT-Stellen werden nach der LXX angegeben und zitiert. 
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alle Arten der Wahrsagekunst eingeweiht" (ἐμεμύητο τὰ μαντικῆς: 
263) gewesen und habe als „angesehener Prophet” Dürren, Seuchen, 
deren Heilungen und vieles mehr „scheinbar vorhersagen" 
(προθεσπίζειν δοκῶν: 266) können.’ Er wird jedoch als stumpfsinni- 
ger „Zauberer“ (μάγος: 276) entlarvt. Philon bringt Mantik und Ma- 
gie in Gegensatz zur wahren Prophetie, für die exemplarisch Mose 
steht.* Der Alexandriner ist aber nicht gänzlich auf die negative Kon- 
notation des mantischen Begriffsfeldes festgelegt, an anderer Stelle ist 
vergleichend von „guten Sehern" (ἀγαθοὺς μάντεις: Cher. 34) oder 
beiläufig von persönlichen Vorahnungen (μαντεύεται...ἡ ψυχή µου: 
los. 106; 182) die Rede. Auch an anderen Stellen wird geprägtes Vo- 
kabular verwendet: Wie selbstverständlich wird biblische Prophetie 
mit griechisch-römischen Vorstellungen von Divination und Inspira- 
tion in Verbindung gebracht, wenn so die Schriften des Pentateuch 
erschlossen oder beworben werden können (vgl. Mos. II 188).° Genau- 
so unbefangen speist Philon pagane Begrifflichkeiten in biblische 
Kontexte ein, wie an seiner Verwendung von χρησμός erkennbar 
wird, was mit ,,Orakelbescheid” oder ,,-spruch” wiederzugeben ist.‘ 
In Philons Gesamtwerk kommt der Ausdruck 143mal vor, davon 
am häufigsten in Mos. I/II (27mal), immerhin siebenmal in Abr. Philon 
bezeichnet den Inhalt der heiligen Schriften als χρησμοί -- und zwar 
den gesamten Inhalt: Er ist überzeugt, dass ,alles, was in den heiligen 
Büchern aufgezeichnet ist, durch ihn [Mose] mitgeteilte góttliche 
Orakelsprüche sind" (πάντ’ εἰσὶ χρησμοί, ὅσα ἐν ταῖς ἱεραῖς βίβλοις 
ἀναγέγραπται, χρησθέντες δι αὐτοῦ: Mos. II 188). Gemeint sind 
demnach nicht nur bestimmte Aussprüche, wie der Ausdruck nahe- 


3 Mysterienterminologie (hier μυέω) spielt bei Philon in die Semantik von Divinati- 
on und Mantik hinein, siehe etwa Cher. 49. Christoph Riedweg zufolge bedient sich 
Philon der Mysteriensprache in metaphorischer, uneigentlicher Weise: „Die ‚Einwei- 
hung’ muß über schriftliche Texte erfolgen -- genauer: Die ‚Einweihung‘ geschieht für 
Philon in irgendeiner Form der Auseinandersetzung mit dem Pentateuch und andern 
[sic] Schriften des Alten Testaments” (RIEDWEG 1987, 73). Auch die Prophetie ist eng an 
die Autoritat der heiligen Schriften gebunden. Zur Funktion der Mysterienterminologie 
in Abr. siehe auch S. 8f. von Daniel Lanzingers Einführung in diesem Band. 

4 Vgl. Spec. 165. 

5 Philon partizipiert an allgemeinen Auffassungen von Mantik, wie sie vor ihm von 
Cicero und nach ihm von Plutarch wiedergegeben wurden. „When he [Philo] turns to 
describe prophecy, he has recourse to popular Greco-Roman views of oracular prophe- 
cy, such as Cleombrotus’ explanation of Delphic inspiration in De defectu oraculorum. 
Therefore, while Philo recognizes the underlying unity between his own experience and 
that of the prophets, he shapes them differently in his accounts. His is the ecstasy of the 
inspired poet, theirs of oracular prophets” (LEVISON 1995, 288; vgl. LEVISON 2002, 171- 
176; zudem GUNKEL u.a. 2014 und TIMMERS 2014). 

6 LSJ: „oracular response, oracle”. 
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legen würde, sondern die Gesamtheit der fünf Bücher Mose.” Der, 
durch den sie ausgesprochen - und nicht zuletzt kodifiziert — wer- 
den, ist Mose selbst. Entsprechend dieser Auffassung werden die 
χρησμοί in De Abrahamo in einer gewissen Bandbreite von Bedeutun- 
gen angeführt: In Abr. 50 heißt es über Gott in Bezug auf die drei 
Patriarchen: „[E]r hielt sie - wie auch die Orakelsprüche offenbaren 
(καθάπερ δηλοῦσιν οἱ χρησμοί) - wegen des Übermaßes an Tugen- 
den, mit denen sie ihr Leben gestalteten, für würdig, an seiner Be- 
nennung Anteil zu haben". Dies bezieht sich auf die Selbstvorstel- 
lung Gottes im Rahmen des Auftrages, den dieser Mose im brennen- 
den Dornbusch gibt: ,,So sollst du zu den Israeliten sagen: ,Der Herr, 
der Gott eurer Vater, Gott Abrahams und Gott Isaaks und Gott Ja- 
kobs, hat mich zu euch gesandt'" (Ex 3,15). Philon deutet im An- 
schluss die drei Erzvater als edle ,, Charaktertypen der Seele" (52), die 
auf ihre jeweilige Weise nach dem Guten strebten, nàmlich durch 
Belehrung, Naturbegabung und Einübung. Die weiteren Erlauterun- 
gen münden in die Feststellung: „[F]olglich bezieht sich auch der in 
den Orakelsprüchen (ἐν τοῖς χρησμοῖς) offenbarte ewige Name auf 
die drei nicht als Menschen, sondern vielmehr als die genannten Op- 
tionen" (54). Zu den Orakelsprüchen gehórt hier somit die wórtliche 
Selbstmitteilung Gottes an seinen Propheten Mose, die mit dem Auf- 
trag in Verbindung steht, sie dem Volk (Israel) auszurichten. Den 
Offenbarungsgehalt erschließt Philon durch allegorische Deutung, 
wie er es auch in der folgenden Erwähnung mosaischer χρησμοί tut: 
Die an Israel gewandte dreifache Bezeichnung „als ‚königlich‘, ‚Pries- 
terschaft’ und ‚heiliges Volk’” (Abr. 56) geht auf Ex 19,6 zurück: „Ihr 
aber sollt für mich ein königliches Priestergemeinwesen und ein hei- 
liger Volksstamm sein.” Der Kontext von Ex 19,3-8 ist folgender: 
Mose steigt auf den Berg Gottes, Gott ruft ihn und beauftragt ihn, die 
nachfolgenden Worte dem „Haus Jakob und den Israeliten zu ver- 
melden” (Ex 19,3). Die Rede Gottes wird mit einer nochmaligen Auf- 
forderung, sie den Israeliten weiterzusagen, abgeschlossen (V. 6). 
Mose geht zurück, ruft die Ältesten des Volkes herbei „und legte 
ihnen alle diese Worte vor, die Gott ihm befohlen hatte” (V. 7). So- 
dann akklamiert „das ganze Volk einmütig” (V. 8) seine Zustim- 
mung. Ein Detail innerhalb der LXX-Erzählung scheint beachtens- 
wert: Gott verlangt von Mose, seine Worte dem Volk auszurichten, 


7 Zur Rolle Philons bei der Kanonbildung der griechischen Bibel vgl. M. NIEHOFF, 
„Philons Beitrag zur Kanonisierung der griechischen Bibel”, in: E.-M. BECKER / S. 
SCHOLZ (Hg.), Kanon in Konstruktion und Dekonstruktion. Kanonisierungsprozesse religiöser 
Texte von der Antike bis zur Gegenwart. Ein Handbuch (Berlin / Boston 2012) 329-343. 
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Mose legt diese aber zunachst den Altesten vor. D.h., zwischen Gott 
und den Orakelempfängern - der Ausdruck sei angesichts der philo- 
nischen Diktion erlaubt - tritt zu Mose nun eine weitere Instanz hin- 
zu: die Ältesten. Philon zeigt sich am Zusammenhang jedoch nicht 
interessiert, er überträgt die Erwähnung Israels allegorisch- 
etymologisch auf die „Sehkraft des Verstandes" (57) - und macht sich 
damit nach Mose und den Ältesten selbst zu einer weiteren Ausle- 
gungsinstanz des Orakelspruchs. 

In beiden genannten Beispielen bezeichnen Orakelbescheide dem- 
nach wörtliche Reden Gottes, die mit einer Übermittlungsaufforde- 
rung an Dritte einhergehen. In Abr. 166 fasst Philon unter die 
χρησμοί ein Ratselwort, das nicht von Gott, sondern von Lot in Gen 
19,20 zu diesem gesprochen wird: „Deshalb bezeichnen die Orakel- 
sprüche diese Stadt sehr schön sowohl als ‚klein‘ als auch als ‚nicht 
klein‘, womit sie verrätselnd auf die Sehkraft hinweisen."?* Wiederum 
interpretiert Philon den verrätselten Orakelspruch — aus Menschen- 
mund! - allegorisch. Die weiteren Erwähnungen beziehen sich gar 
nicht auf Figurenrede, sondern auf erzählende Passagen. Diese sind 
freilich Philon zufolge wie alles in den heiligen Schriften auf Mose als 
Tradenten zurückzuführen und stellen damit nach seinem Verständ- 
nis ebenfalls Orakelsprüche dar (vgl. Abr. 262; 270). Hier nimmt sich 
der Exeget bekanntlich einige Freiheit, etwa wenn er behauptet, die 
Orakelsprüche bezeugten Saras edlen Charakter (256). Der Befund 
der Genesis scheint hingegen ambivalent, weist sie einerseits (nach 
Ansicht Abrahams) als schön (Gen 12,11) und von Gott gesegnete 
Ahnherrin von Königen (17,16) aus. Andererseits misshandelt Sara 
ihre Magd Hagar (17,16) und fordert derart vehement ihre Vertrei- 
bung, dass sie die Männer im Haus damit zu verschrecken scheint 
(21,10f.).? 

So fallen sowohl Aussprüche von Gott, aber auch menschliche wie 
die aus dem Munde Lots und Erzahlerkommentare im Pentateuch 
unter die Orakelsprüche, wie Philon sie versteht. Er zitiert die 
χρησμοί herbei, wenn er die herausgehobene Tugend der Patriarchen 
und ihrer Frauen herausstellen (50; 54; 56; 256; 262; 270) oder eine 
allegorische Deutung untermauern will (166; 270). Dabei wird z.T. 
selektiv bzw. frei verfahren, wie etwa die Verherrlichung Saras zeigt. 

Eher im engeren Sinne einer Gottesrede benutzt Philon den Aus- 
druck Aöyıov, der ebenfalls den Charakter eines Orakels hat, mit der 


8 Zu diesem Rátselwort siehe oben die Anm. 147 zur Übersetzung. 
? Zu Philons Charakterisierung Saras und seiner Auslassung der Drangsalierung 
Hagars siehe auch die Anm. 212 und 214 zur Übersetzung. 
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Konnotation einer Überlieferung von alters her. Insgesamt findet 
sich das Aöyıov 119mal, davon im vorliegenden Traktat siebenmal. 
Gottesworte kommen unerwartet und überfallartig über Abraham: Er 
wird von einem „Gotteswort ereilt" oder „befallen (λογίῳ πληχθείς), 
sein Vaterland, seine Verwandtschaft und sein Vaterhaus zu verlas- 
sen und auszuwandern” (Abr. 62). Es wird lobend erwähnt, dass 
Abraham sogleich gehorcht (85; 88), selbst als ihm „plötzlich ein völ- 
lig unerwartetes Gotteswort verkündet wird (θεσπίζεται λόγιον: 
169)", nämlich der Befehl, seinen Sohn zu opfern. Im Anschluss heißt 
es, er „verriet niemandem in seinem Haus etwas von dem Gottes- 
wort“ (170), und Philon betont an anderer Stelle nochmals, dass auch 
niemand „von dem ihm allein prophezeiten Gotteswort (to χρησθὲν 
αὐτῷ μόνῳ λόγιον) wusste" (189). Diese offenbar selbstauferlegte 
Geheimhaltung hebt Philon bereits im Zusammenhang von Abra- 
hams erstem Aufbruch aus dessen Heimat hervor (vgl. 66f.). 

Zusammengefasst: Das Aöyıov, das in Kollokation mit einschlägi- 
gem Orakelvokabular (θεσπίζω; χράω) steht," wird in Abr. vor- 
zugsweise für eine unvermittelte Ansprache Gottes an eine Einzel- 
person gebraucht. Der darin enthaltenen Aufforderung mit existenzi- 
ellen Folgen ist unbedingt Folge zu leisten. Es scheint zudem Ge- 
heimhaltung gefordert oder wünschenswert zu sein. 


10 So versteht LSJ Aoytov als „oracle, esp. one preserved from antiquity, more freq. 
in pl, oracles". Im Weiteren, die gesamte mosaische Überlieferung einschließenden 
Sinne, kommt es in Abr. 142 vor: ,,[I]ch wollte festhalten, dass von den Dreien, die dem 
Weisen als Männer erschienen, nach Auskunft der Gottesworte (τὰ λόγιά φησιν) nur 
zweiin das damals vernichtete Gebiet gingen”. 

LSJ s.v. χράω: „of the gods and their oracles, proclaim”; s.v. θεσπίζω: „prophesy, 
foretell”. Letzterer Begriff kommt bei Philon insgesamt 51mal vor, davon viermal in 
Abr. Neben dem genannten Zusammenhang eines orakelartigen Gotteswortes ge- 
braucht Philon den Ausdruck für die Verkündigung von Orakelsprüchen durch Mose 
(262: Gen 15,6) sowie weisheitlich-philosophische Aussprüche Gottes, die nicht in der 
Bibel zu finden sind. Darunter fallen die Auskunft Gottes über die abgestuften Beloh- 
nungen für verschiedene Formen der Gottesverehrung (127f.) und die Ermahnung an 
die Menschen, den freudvollen Weg der Tugend zu gehen (203f.). Im Ergebnis steht 
θεσπίζω vor direkter Gottesrede (außer in 262), die nicht unbedingt eine Aufforderung 
zu bestimmtem Tun und noch weniger Ankündigung zukünftiger Ereignisse darstellt. 
Enger als χρησμοί wird θεσπίζω mit direkter Gottesrede verknüpft. Das diskussions- 
trächtige πνεῦμα ist in Abr. nur dreimal und im Plural vertreten, im Sinne von Natur- 
gewalten (43; 160) und der Beschaffenheit der Seele Saras (93). 
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2. Orakelbescheide nach griechisch-romischem 
Verstandnis 


Die Begrifflichkeiten, mit denen Philon Ansprachen Gottes und die 
Gesamtheit der fünf Bücher Mose beschreibt, stammen überwiegend 
aus dem griechisch-römischen Orakelkontext.!? Die Wendung λόγια 
καὶ χρησμοί, die Philon an anderen Stellen benutzt, findet sich des 
Ofteren in griechischen Quellen. So etwa bei Dionysios von Halikar- 
nassos, der von „Aussprüchen der Sibylle und Orakelsprüchen der 
Pythia" (Σιβύλλης τε λόγια καὶ χρησμοὶ Πυθικοί: Ant. I 49,3) 
spricht.? Paulus bedient sich einer ähnlichen Wortwahl; so hält er in 
Röm 3,2 als Vorzug der Judäer fest: „Ihnen wurden die Worte Gottes 
(τὰ λόγια τοῦ θεοῦ) anvertraut”. In Rom 11,4 leitet er die Antwort 
Gottes an Elijah aus 1 Kón 19,18 mit der Frage ein: τί λέγει αὐτῷ ὁ 
χρηματισμός; Dabei ist χρηματισμός wohl wie χρησμός als Orakel- 
spruch aufzufassen.^ Wie Paulus die Begrifflichkeiten verwendet, 
legt nahe, dass er — anders als Philon - einzelne Aussprüche Gottes 
innerhalb der Schriften als góttliche Orakelsprüche auffasst, nicht 
aber, zumindest nicht explizit, die Schriften als ganze. Anders als 
λόγιον kommt etwa χρησμός in der gesamten Septuaginta nicht 
vor.!° Wieso wählt Philon also diese Terminologie und was bezweckt 
er mit ihr? Um sich einer Antwort zu nähern, ist zunächst zu beden- 
ken, welche Bedeutung Orakelsprüchen zeitgenóssisch zugeschrieben 


12 ‚Während die Begriffe γραφή, γράµµατα und ἀναγραφαί mehr die äußere Ge- 
stalt der Aufzeichnung ansprachen, βίβλοι und στῆλαι das Material, vóuoc und 
νοµοθεσία den Inhalt, ἱερὸς λόγος aber als Terminus der Mysterienkulte auf den 
gottesdienstlichen Gebrauch verwies, so berühren die [...] Ausdrücke χρησμός und 
λόγιον die Frage der Herkunft, nämlich aus göttlicher Offenbarung. Beide Begriffe sind 
in der antiken griechischen Mantik beheimatet" (H. BURKHARDT, Die Inspiration heiliger 
Schriften bei Philo von Alexandrien. TVGMS 340 [Giessen 1988], 111). 

13 Vgl. VAN KOOTEN 2010, 283; er nennt zudem Phil. Mos. I 57; 294; II 290; Spec. 1 315; 
Virt. 63; Legat. 347; Plut. Pel. 20,7; Lys. 25,2; Arist. 15,4. 

14 J.D.G. Dunn tendiert zu dieser Deutung, auch aufgrund der ntl. Konkordanz (Mt 
2,12.22; Apg 10,22) und der Verwendung in 2 Makk 2,4, weist aber auch auf die Móg- 
lichkeit hin, χρηματισμός als Dekret oder Verordnung aufzufassen (vgl. J. D. G. DUNN, 
Romans 9-16. WBC 38 B [Waco, TX u.a. 1988], 637). Van Kooten setzt χρηματισμός und 
χρησμός etwas unsauber gleich, wenn er sagt, dass Paulus die Begriffe gebraucht; 
χρησμός findet sich im ganzen NT freilich nirgends (vgl. VAN KOOTEN 2010, 283). 

15 „It is God's verbatim reply, however, again in first person direct speech, which is 
regarded as divine - as a χρηματισμός, a divine, oracular response. Hence, the Scrip- 
ture is authoritative not because it is itself divine but because it contains divine oracles 
to which it provides a proper historical setting and on which it is assumed to reflect" 
(VAN KOOTEN 2010, 281). 

16 Das λόγιον, 35mal in der LXX bezeugt, ist dort eng mit Gott als dessen Urheber 
verknüpft. 
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wurde. Dass Gottheiten Menschen Bescheide erteilen, die deren Zu- 
kunfts- oder Gegenwartsfragen betreffen, ist eine in der gesamten 
Antike geläufige und nur von wenigen Intellektuellen in Frage ge- 
stellte Vorstellung." Diese Bescheide sind in der Regel als Antworten 
auf Fragen zu verstehen und spielten gesellschaftlich eine wichtige 
Rolle.5 Einzelne oder Gemeinwesen holten Orakel ein, um Gewiss- 
heit über Fragen zu erlangen, die politischer, militärischer, ökonomi- 
scher, medizinischer oder in irgendeiner Weise persönlicher Natur 
sein konnten. Dabei reichte die Bandbreite von primitiven Los- oder 
Zahlenorakeln bis zu langwierigen - und kostspieligen — Konsultati- 
onen einer Orakelgottheit an ihrer Kultstätte durch weitgereiste Ge- 
sandtschaften.? Der Orakelbescheid (χρησμός) konnte in einer vor- 
formulierten Antwort bestehen, etwa bei dem in Kleinasien verbreite- 
ten Astragalorakel.? Beim Würfeln mit Tierknochen ging es um all- 
tägliche Fragen zu Reisen, Rechts- oder Heiratsangelegenheiten, zu- 
dem lag ein Mittel für Händler und Kaufleute vor, sich auf schnelle 
Weise über die Durchführung von Geschäften zu orientieren.” Es 
ging noch einfacher, wie die Buchstabenorakel zeigen, bei denen man 
sich einen Buchstaben aus einem Topf erloste, der dann mit einem 
bestimmten Spruch verknüpft war. Die Sprüche waren verständlich 
und sehr allgemein gehalten, wie etwa: „Alles wirst du glücklich tun, 
das sagt der Gott."? Die Sprüche scheinen auf persönliche Beruhi- 
gung und Empowerment zu zielen. Diese zwei Varianten der Divina- 
tion, die aus einer Vielzahl herausgegriffen sind, werden hier zuerst 


17 Vgl. AUNE 1983, 47. ROSENBERGER 2001, 13-15, führt dazu aus, dass Zweifel an der 
Echtheit bestimmter Orakel zwar bereits bei Homer auftauchen, eine generelle Skepsis 
aber erst bei einzelnen hellenistischen Philosophenfraktionen wie den Epikureern oder 
Peripatetikern (nicht aber bei den Stoikern!) zu beobachten ist. Generell sei das Orakel- 
wesen weniger als Glaubenssache denn als Kulturtechnik aufzufassen. 

18 H, W. PARKE, Greek Oracles. Classical History and Literature (London ?1972), 9. 

19 Zur Einführung und zum Überblick vgl. AUNE 1983, 23-79; ROSENBERGER 2001, 
11-64; EBNER 2012, 306-329. 

20 Fußwurzelknochen von kleinen Tieren wie Ziegen oder Schweinen waren mit 
Zahlen versehen, deren erwürfelte Kombination (in Summe oder Quersumme) zu 
einem bestimmten Orakelspruch führte. Dieser konnte von einer Steinplatte abgelesen 
werden, die sich (verstärkt wieder ab dem 2. Jh. n.Chr.) in vielen kleinasiatischen Städ- 
ten an einem belebten Ort, etwa auf dem Marktplatz befand (vgl. NOLLE 1987, 43). 

21 Ein Beispiel: ,,6,6,6,1,1 (Summe:) 20. Hephaistos. Sind drei Würfel Sechser, zwei 
aber Einser, dann höre und wisse: Es ist nicht möglich, ein Geschäft zu verrichten: 
Mühe dich nicht vergebens! Und wende nicht jeden Stein um, damit du nicht auf einen 
Skorpion triffst. Ohne Glück wird das Geschäft, nimm dich vor allem Unheil in acht!“ 
(US NOLLE 1987, hier 43; Text rekonstruiert nach verschiedenen Inschriften; Nachweise 
bei NOLLE 1987, 49 Anm. 16; vgl. auch ROSENBERGER 2001, 42-44; EBNER 2012, 314 Anm. 
17. 

22 NOLLE 1987, 47. 
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angeführt, um die große Verbreitung von Orakelbescheiden und 
deren Funktion deutlich zu machen: Orientierung, Sicherheit und 
Entscheidungshilfen für das eigene Handeln zu bieten. Darin unter- 
scheiden sich die erwürfelten Sprüchlein letztlich nicht von denen, 
die man sich von einer Orakelgottheit durch ihr Medium an einer der 
Kultstätten wie Dodona, Klaros, Didyma und nicht zuletzt Delphi 
erbat.? Hier, wo Apollon durch die Pythia und deren Propheten Ein- 
fluss genommen hatte auf Entscheidungen über Kolonisationsgebiete 
und militärische Operationen kontinentalen Ausmaßes, herrschte zur 
Zeit Philons jedoch kein allzu reger Betrieb. Aufgrund politischen 
Bedeutungsverlustes lag die tempelbasierte Mantik seit römischer 
Zeit weitgehend darnieder und erlebte erst zu Beginn des zweiten 
Jhs. n.Chr., als Betätigungsfeld für nicht ausgelastete lokale Eliten, 
wieder eine Renaissance.”* Dennoch war der Jude aus Alexandrien, 
wie vermutlich jedes Kind, mit der ikonischen Suggestivkraft des 
delphischen Orakelwesens vertraut. V.a. übernahm er offenbar eine 
Auffassung von Inspiration als ekstatischer Ergriffenheit der Pythia 
durch den Geist Apollons, die Platon in einer Verteidigung des 
Wahnsinns so darstellt: 


[N]Jun werden uns aber die wertvollsten der Güter durch den Wahnsinn (διὰ 
μανίας) zuteil, der bestimmt als göttliches Geschenk verliehen wird. Denn bekannt- 
lich haben ebenso die Prophetin (προφῆτις) in Delphi wie die Priesterinnen in Do- 
dona im Wahnsinn (uavetoat) viel Gutes in Griechenland gestiftet, für den Einzel- 
nen und für die Gemeinde; waren sie aber bei Besinnung, dann leisteten sie nur we- 
nig oder nichts. Und wenn wir die Sibylle (Σίβυλλάν) nennen wollten und alle die 
anderen, die im Besitz góttlicher Sehergabe (μαντικῇ χρώμενοι ἐνθέῳ) gar vielen 
Menschen mit ihren vielen vorausdeutenden Sprüchen den rechten Weg in die Zu- 
kunft wiesen, dann finden wir wohl kein Ende und sagen nur Allbekanntes (Phaidr. 
244a—b)26 


Diese , Wahnsinnskunst" (τέχνη μανική), von der Platon die , Wahr- 
sagekunst" (τέχνη μαντική: Phaidr. 244c) etymologisch ableitet, ist 
nicht als hysterische Raserei oder unverständliches Gestammel mit 
Schaum vor dem Mund vorzustellen. Literarische wie bildliche Dar- 


23 Zur geographischen Verbreitung der Orakelstätten vgl. ROSENBERGER 2001, 22-25. 

24 Vgl. AUNE 1983, 24; ROSENBERGER 2001, 35. Zu den Gründen der Abwendung von 
Delphi, der Hinwendung zu Didyma und Ammon und der Verlagerung der Fragestel- 
lungen ins Private vgl. M. ARNUSH, „Pilgrimage to the Oracle of Apollo at Delphi. 
Patterns of Public and Private Consultation”, in: J. ELSNER / I. RUTHERFORD (Hg.), Pil- 
grimage in Graeco-Roman and Early Christian Antiquity (Oxford 2007) 97-110. 

25 Vgl. LEVISON 2002, 54 Anm. 64, verweist auf Legat. 69, wo Philon das delphische 
Motto „erkenne dich selbst” zitiert, zudem auf Post. 113. Gleiches gilt für Josephus; vgl. 
Ant. III 139; Ap. II 131; 162. 

26 US. W. Buchwald. 
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stellungen der Antike zeigen etwa die Pythia heiter und beherrscht.” 
Mit Begriffen wie ἐνθουσιασμός, ἔνθεος, ἐκ θεοῦ κάτοχος werden 
das Eindringen des Gottes und die Besessenheit des Mediums zur 
Sprache gebracht, die einen veränderten Bewusstseinszustand herbei- 
führen.” Die Gottheit füllt Körper und Geist der Person aus, durch 
die sie zu den Menschen spricht — was nicht bedeutet, dass diese 
Mitteilungen irrational oder unverständlich wären, sondern eben nur, 
dass sie nicht von der Person selbst, sondern vom Gott kommen.” 
Diese Konzeption von Inspiration wird stoisch weitergesponnen, so 
u.a. in De Divinatione, wo Cicero diese Position seinem Bruder Quin- 
tus in den Mund legt. Vorausgesetzt wird dabei die Unterscheidung 
zwischen artifizieller und natürlicher Mantik (artis / naturae: Cic. Div. 
I 11). Die nachfolgende Aufzählung der hellseherischen Gewerke 
erster Art ähnelt der Philons, die er als mantische Scharlatanerie ver- 
dammt (siehe oben). Der auf Posidonius zurückgeführten Seelenleh- 
re Quintus’ könnte Philon zustimmen: Wenn sich die Seelen der 
Menschen vom Körper lösen, etwa im Zustand des Schlafes oder der 
geistigen Erregung (mente permoti), werden sie der natürlichen Form 
der Wahrsagekunst fähig (Div. I 129f.). Dem entspricht die von 
Lamprias in Plutarchs De defectu oraculorum geäußerte Ansicht, dass 
die vom Körper getrennten Seelen die Zukunft erkennen könnten 
(431 E). Begeisterung (ἐνθουσιασμός) stellt sich ein, wenn „der man- 
tische Fluss und besonders göttliche Hauch" (τὸ δὲ μαντικὸν ῥεῦμα 
καὶ πνεῦμα θειότατόν: 432 D) durch die Luft oder eine heilige Quel- 
le in den Kórper dringen.*! Da die Kórperlichkeit die Rezeptivitat der 
Seele für diesen Zustand einschrankt, ereignet er sich am ehesten in 
Situationen, in denen die Seele am schwächsten mit dem Leib ver- 
bunden ist: im Schlaf, in Visionen, in der Todesstunde.? Die Vorstel- 


27 Vgl. GRAF 2009, 63. Dagegen scheint die Zungenrede bei Paulus (1 Kor 12,10) für 
Außenstehende unverständlich gewesen zu sein, wobei die prophetische Rede - damit 
nicht deckungsgleich - Ausweis dafür ist, dass „Gott in euch” ist (1 Kor 14,25). 

28 Vgl. AUNE 1983, 33. 

29 Vgl. AUNE 1983, 39, mit Verweis auf Plat. Ion 534d. 

30 „Welches Volk aber oder welche Gemeinde ließe Verkündigungen nicht auf sich 
einwirken: von Eingeweideschauern, von Leuten, die Wunderzeichen oder Blitze erkla- 
ren, von Auguren, Astrologen oder Losen (dies etwa sind die Formen, die sich auf eine 
Kunstlehre stützen), aus Träumen oder aus rasenden Prophezeiungen (in diesen zweien 
sieht man die natürlichen Formen)?" (Div. I 12, US C. SCHAUBLIN) 

31 Vgl. auch LEVISON 2002, 10f. 

32 Vgl. GUNKEL u.a. 2014, 81. Πνεῦμα wird hier materiell aufgefasst: „The central 
point of Plutarch’s Platonist reinterpretation of the (Stoic) concept of a physical pneuma 
is that the Delphic pneuma belongs to those physical means—and may in fact be the 
principal means—by which the God in Delphi prepares the way for human beings to 
become prophetic and visionary” (GUNKEL u.a. 2014, 82). 
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lung von Wasser und Luft, gelegentlich auch Feuer als leitender Ma- 
terie für das göttliche πνεῦμα schlägt sich im Wechselspiel der ver- 
schiedenen Orakelinszenierungen mit Wasser aus heiligen Quellen, 
Dampf aus Erdspalten oder Blätterrauschen nieder. 

Dabei verbindet sich der Empfang göttlicher Botschaften zuerst 
mit einem -- meist weiblichen - Medium: Die delphische Pythia wur- 
de ebenso προφῆτις genannt wie die Frau, die im heiligen Hain des 
Apollontempels von Didyma mit Apollon in Kontakt trat. Deren 
Weissagungen wurden durch eine - meist männliche -- Vermittlungs- 
instanz den Konsultanten verkündet.? Die Vermittlungsleistung 
kann je nach Zuschnitt des Orakelablaufs darin liegen, die Fragen der 
Konsultanten dem Medium zuzuführen und denen wiederum die 
Antworten zukommen zu lassen — welche die Interpreten möglicher- 
weise auf die eine oder andere Weise zuvor bearbeiten (verschriftli- 
chen, in Versform bringen etc.).* Diese Rolle ist etwa in Didyma mit 
Repräsentationsaufgaben und der administrativen Leitung des Kult- 
betriebes verbunden, die ein für je ein Jahr erloster sog. Prophet 
übernimmt. Für das pagane Verstandnis dieser Figur im Allgemeinen 
bedeutet das: ,the prophétés is usually attached to a specific god at a 
particular cult site, with responsibility for communicating the divine 
will”. Der Prophet gehörte demnach zum Kultpersonal, und zwar in 
hervorgehobener Stellung, aber: fast nie, vielleicht auch nie als direk- 
ter Empfänger der göttlichen Botschaften! Vielmehr hatte er z.B. in 
Didyma die Rolle eines leitenden Kultbeamten inne, die zunächst im 
Orakelbetrieb zum Tragen kam, da er es war, der die Orakel der Pro- 
phetin den wartenden Konsultanten überbrachte. Zudem führte er 
die Opferprozessionen an, darunter die jahrliche von Milet nach 


33 Mit der Figur des weiblichen Orakels verbanden sich Vorstellungen von Jungfrau- 
lichkeit und Unberührtheit, die es für den Kontakt mit dem Göttlichen empfänglich 
machten. Die Vorstellung des Eindringens des Góttlichen in das Medium hatte eben- 
falls sexuelle Obertóne (vgl. GRAF 2009, 64f.). 

34 Bzgl. des Modells zu Kommunikationsstrukturen der Divination vgl. EBNER 2012, 
311f. 

35 DILLERY 2005, 171; Hervorhebung i. O. Für Didyma halt OESTERHELD 2008, 233 i.d. 
Anm., fest: „Der prophetes war offensichtlich der Oberbeamte mit den zentralen kulti- 
schen Zuständigkeiten, der tamias besaß die Verantwortung für den Tempelschatz und 
insbesondere die Verwaltung der Votive. Außerdem umfaßten seine Pflichten auch 
Aufgaben bei den Opfern und Prozessionen [...], bei denen der prophetes die Leitung 
hatte." 

36 Vgl. auch Plat. Tim. 7le-72b und AUNE 1983, 39. Für Klaros, so hat man ange- 
nommen, gelte das gerade nicht; neuerdings wird jedoch auch hier infrage gestellt, ob 
es der Prophet war, der dort als Medium fungierte, oder nicht vielmehr ein als 
θεσπιῳδός bezeichneter Orakelsänger (vgl. R. C. T. PARKER, ,,prophetés”, in: S. HORN- 
BLOWER / A. SPAWFORTH [Hg.], OCD [New York ?2009]) 1222. 
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Didyma. Darüber hinaus war das Amt ein öffentliches, das mit Mit- 
gliedern der angesehensten Mileter Familien besetzt war, innerhalb 
dieser Familien weitergegeben wurde und mit hohen Ausgaben aus 
eigener Tasche, etwa für Volksbankette und andere öffentliche An- 
nehmlichkeiten, verbunden war.” Der Prophet war eine Persönlich- 
keit von öffentlichem Rang. 


3. Inspirierte Prophetie nach dem Verständnis Philons 


Philons Geist-Verständnis und seine Auffassung von Prophetie sind 
stark von griechisch-rómischer Inspirationsmantik geprägt. Das 
verwendete Vokabular teilt er mit den meisten gebildeten Leuten 
seiner Zeit, den theoretischen Unterbau bildet ein Amalgam platoni- 
scher, aristotelischer und stoischer Geist-Konzepte.” Die Rolle des 
Propheten, für die exemplarisch Mose steht, inkorporiert dabei Fä- 
higkeiten, die im besprochenen Rahmen auf alle drei Pole der Ora- 
kelkommunikation, nämlich Medium, Vermittler und Konsultant, 
verteilt werden. 

Zunächst zu Philons Inspirationsverständnis, auf dem sein Haupt- 
kriterium zur Unterscheidung echter Prophetie von falscher Mantik 
beruht: „nichts Eigenes, sondern nur Fremdes” zu verkünden, „da 
ein anderer in ihm [dem Propheten] spricht” (Her. 259, siehe auch 
Spec. 165). In dieser Linie sieht er die Bemerkung in Gen 2,21, „Gott 
warf eine Entrückung (ἔκστασιν) auf Adam und ließ ihn einschla- 
fen", wie gleichermaßen die in Gen 15,12: „Bei Sonnenuntergang aber 
befiel Abraham eine Entrückung (£xotaoıs).” Der Untergang der 
Sonne markiert für ihn allegorisch das Verschwinden des menschli- 
chen Geistes, um dem göttlichen Platz zu machen (Her. 263). Die Re- 
zeptivität der Seele für den göttlichen Geist im Schlaf entspricht der 
stoischen Auffassung, wie sie von Quintus in De Divinatione vorge- 
tragen wird (siehe oben). „Es entfernt sich der Geist in uns bei der 
Ankunft des göttlichen Geistes und kommt wieder bei dessen Entfer- 
nung; denn Sterbliches kann füglich nicht mit Unsterblichem zu- 
sammenwohnen” (Her. 264f.). Eben dieses Verdrängungsprinzip 


37 Vgl. J. E. FONTENROSE, Didyma. Apollo's Oracle, Cult, and Companions (Berkeley, CA 
1988), 46-54; 65; 68f.; 78-80. 

38 Vgl. etwa Gig. 27. LEVISON 1995, 280, differenziert: ,[R]eferences to the divine 
spirit range in meaning, encompassing a shorthand reference to the prophetic spirit, 
human transformation interpreted allegorically, an angelic being which replaces reason, 
and a cosmic force akin to, yet also distinct from, the πνεῦμα of Stoicism”. 

3? Vgl. TIMMERS 2014, 268f. 
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macht Philon geltend fiir den Moment, in dem die Seele des falschen 
, lechnikers” Bileam gegen seinen Willen vom Geist Gottes besetzt 
wird: 


Kaum war er hinausgegangen, da geriet er sofort in Verzückung, ein prophetischer 
Geist kam über ihn, der seine ganze künstlich geregelte Seherkunst ihm aus dem Be- 
reiche der Seele vertrieb; denn magische Zauberei durfte mit hochheiliger Verzii- 
ckung nicht zusammenwohnen (Mos. I 277). 


Nachdem er dreimal ungewollt Segenssprüche über die Hebräer 
gegenüber Balak geäußert hat und dieser Bileams „Wissenschaft“ 
daraufhin wütend verspottet, versichert Bileam, dass seine bisherigen 
Reden „lauter Gottessprüche und Weissagungen" (πάντ’ ἐστὶ λόγια 
καὶ χρησμοί) gewesen seien, das Folgende nun aber seines „eigenen 
Geistes Entwürfe" (Mos. I 294). Damit grenzt Philon mit der Ver- 
spottung Bileams und anderer Wahrsager artifizielle Mantik von 
natürlicher im Sinne Ciceros ab - nur dass er diese nicht Mantik, 
sondern Prophetie nennt." Der knappen Zusammenfassung Isaak 
Heinemanns ist eigentlich kaum etwas hinzuzufügen: 


Die Prophetie, die Philo zu der künstlichen Mantik in Gegensatz stellt, besteht nach 
seiner (von Plato entlehnten) Auffassung in der góttlichen Inspiration, vermóge de- 
ren der Prophet in Ekstase gerát und ohne Bewusstsein weissagt und den góttlichen 
Willen verkündet. 


Das Prophetenbild wird weisheitlich grundiert: Im Gegensatz zur 
widerwilligen Prophezeiung Bileams sieht Philon die Bereitschaft der 
vom Kórper gelósten Seele, sich von Gott begeistern zu lassen, eigent- 
lich als tugendhaft an. Jeder Weise sei gemäß den heiligen Schriften 
ein Prophet, so auch Abraham (Gen 20,7; Her. 259), v.a. aber natürlich 
Mose. Der Geist transformiert Philon zufolge die Menschen und ver- 


40 Sowohl Philon als auch Josephus identifizieren als Quelle der Orakel Bileams den 
Engel Gottes aus Num 22,35 mit dem Geist Gottes in Num 23,7 (vgl. LEVISON 2002, 27f.). 
In Gig. 6 stellt Philon Engel als Seelen dar, die in der Luft umherfliegen als „mediating 
beings between the divine and human worlds" (LEVISON 2002, 46). Wie Philon an ande- 
rer Stelle explizit sagt, sind diese Engel sozusagen eine interpretatio Iudaica dessen, was 
„andere Philosophen Dämonen nennen" (Somn. I 141). 

41 Weitere Kritikpunkte sind, dass die in Spec. I 60 benannten verschiedenen Wahr- 
sager nur Mutmaßungen äußern und kein sicheres Urteil gewinnen können, da sowohl 
die Gegenstände (Vogelflug, Eingeweide etc.) als auch ihre eigene Vernunft dem Be- 
reich des Vergänglichen und Wandelbaren zuzuschreiben sind (vgl. Spec. I 61). Verur- 
teilt wird zudem die vorgetäuschte Inspiriertheit (vgl. Spec. IV 50; 52). 

2 COHN u.a. 1962, Bd. 2, 29 Anm. 1. Dabei verwendet Philon für die menschliche 
Stimme mehrfach das Bild des Instruments, das sich unsichtbar von Gott anschlagen 
und zum Klingen bringen lässt (vgl. Her. 259; Mut. 139; Spec. IV 49). Die Metapher, die 
sich ebenso bei Plutarch findet (vgl. De Def. Or. 418 D; 431 B), verweist auf den obersten 
Orakelgott Apollon, dessen Hauptattribut neben Pfeil und Bogen die Leier ist — eine 
Verbindung, die Philon selbstverstándlich nicht herstellt. 
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leiht ihnen Qualitäten idealer Herrscher und Rhetoren, wie sich 
schon an der äußeren Erscheinung Abrahams in Zuständen der Be- 
sessenheit zeigt (Virt. 217{.).9 

Mose hat als Ausnahme-Mensch, anders als Bileam und andere, 
nicht nur situativ-periodischen, sondern dauerhaften Geistkontakt 
(vgl. Gig. 47-49).* Doch nimmt Philon in seiner Darstellung von Mo- 
se als zugleich ekstatischem Propheten und weisheitlich-ethischer 
Vorzeigefigur Spannungen in Kauf. Diese zeigen sich in der Präsenta- 
tion dreier Formen von Orakeln, die mit Mose in Verbindung stehen: 


Die Gottesworte wurden teils von Gott selbst durch Vermittlung des göttlichen Pro- 
pheten verkündet, teils in Form von Frage und Antwort als Gottes Wille offenbart, 
teils von Moses selbst im Zustande innerer Begeisterung und Verzückung ausge- 
sprochen. (189) Die der ersten Art sind ganz und gar Offenbarungen der göttlichen 
Eigenschaften, nämlich seiner Gnade und seines Wohlwollens, durch die er alle 
Menschen zu tugendhaftem Leben anleitet und ganz besonders das für seinen 
Dienst befähigte Volk, dem er den Weg zur Glückseligkeit bahnt. (190) Die zweite 
Art setzt einen innigen Verkehr voraus, da der Prophet über das, was er wissen will, 
anfragt und die Gottheit ihm antwortet und ihn belehrt. Die dritte Art ist dem Ge- 
setzgeber vorbehalten, dem die Gottheit die Gabe des Voraussehens erteilt hat, 
durch die er die Zukunft im Namen Gottes künden kann (Mos. II 188-190).* 


Zunächst ist zu fragen, ob und ggf. wie sich die hier beschriebenen 
prophetischen Tätigkeiten in die griechisch-römischen Vorstellungen 
der Rolle eines προφήτης bei einem Orakelbescheid einfügen. Im 
griechisch-römischen Orakelkult nimmt der Prophet in der Regel eine 
Mittlerstellung zwischen dem Medium, das in direktem Kontakt zur 
Gottheit steht, und den Konsultanten, die den Gotteswillen erfragen 
wollen, ein. Er verkündet und formt ggf. die Orakelsprüche, die das 
Medium von der Gottheit erhält, so, dass die Konsultanten sie emp- 
fangen und verarbeiten (verstehen, umsetzen, kodifizieren) können. 
Die vorliegende Beschreibung lässt verschiedene Aspekte dieses ide- 
altypischen Geschehens erkennen, sich jedoch nicht ganz damit zur 
Deckung bringen. Die erste Variante möchte Philon aus Ehrfurcht 
nicht weiter besprechen (vgl. Mos. II 191), es handelt sich um die 


# Vgl. LEVISON 2002, 90-97. 

44 Vgl. WOLFSON 1947, II 33. 

2 τῶν λογίων τὰ μὲν ἐκ προσώπου τοῦ θεοῦ λέγεται dU ἑρμηνέως τοῦ θείου ngo- 
φήτου, τὰ δ΄ ἐκ πεύσεως καὶ ἀποκρίσεως ἐθεσπίσθη, τὰ δ’ ἐκ προσώπου Μωυσέως 
ἐπιθειάσαντος καὶ ἐξ αὑτοῦ κατασχεθέντος. (189) τὰ μὲν οὖν πρῶτα ὅλα δι ὅλων 
ἀρετῶν θείων δείγματά ἐστι, τῆς τε ἵλεω καὶ εὐεργέτιδος, dU ὧν ἅπαντας μὲν ἀν- 
θρώπους πρὸς καλοκἀγαθίαν ἀλείφει, μάλιστα δὲ τὸ θεραπευτικὸν αὐτοῦ γένος, ᾧ 
τὴν πρὸς εὐδαιμονίαν ἄγουσαν ἀνατέμνει ὁδόν: (190) τὰ δὲ δεύτερα μῖξιν ἔχει καὶ 
κοινωνίαν, πυνθανομένου μὲν τοῦ προφήτου περὶ ὧν ἐπεζήτει, ἀποκρινομένου δὲ 
τοῦ θεοῦ καὶ διδάσκοντος:τὰ δὲ τρίτα ἀνατίθεται τῷ νομοθέτῃ, μεταδόντος αὐτῷ 
τοῦ θεοῦ τῆς προγνωστικῆς δυνάμεως, ἢ θεσπιεῖ τὰ μέλλοντα. 
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direkte Kommunikation Gottes mit Mose, der zugleich (oder an- 
schließend) als Dolmetscher (ἑρμηνεύς) fungiert. Letzteres wird so- 
gleich explizit von Prophetie unterschieden. Gerade diese Herme- 
neutik ware jedoch nach paganer Auffassung die einem Propheten 
angemessene Tätigkeit, während die direkte Begegnung mit dem 
Gotteswort wie gesagt eher dem Medium, also der Prophetin, ent- 
spráche. In der zweiten Variante gleicht das Verháltnis dem von Kon- 
sultant und Gottheit unter Aussparung von Medium und Interpret, 
also dem Propheten - der doch hier in Reinform stilisiert werden soll. 
Im dritten und schwierigsten Fall scheint sich nochmals die Vorstel- 
lung eines von der Gottheit besessenen Mediums, wiederum nicht 
eines Propheten nahezulegen. Doch Philon unterstreicht, dass gerade 
dieser dritte Zustand der Verzückung Mose ,im eigentlichen Sinne 
als Prophet erscheinen lässt” (Mos. II 191). In keiner der drei Varian- 
ten aber scheint die Figur des Propheten die Funktion im mantischen 
Geschehen zu übernehmen, die dieser nach der gangigen, d.h. paga- 
nen Vorstellung von einem προφήτης einnehmen würde: die der 
Vermittlung zwischen Medium und Konsultanten. Vielmehr drangen 
sich bei vorliegender Beschreibung Assoziationen mit einem anderen 
Phanotyp auf, namlich dem des ortsungebundenen charismatischen 
Mantikers. Als Beispiele lassen sich die Seher Kalchas und Mopsos 
nennen, auch der von Herodot erwähnte Sammler (χρησμόλογος) 
und Ordner von Orakeln, Onomakritos, kommt hier in Betracht.” 
Gerade Figuren dieses Typus, der biblisch von Bileam verkórpert 
wird, verurteilt und schmäht Philon mit auffallender Vehemenz. So 
stark er sein ideales Prophetenbild auf der einen Seite mit mantischen 
Motiven ausstattet, die auch ekstatisch-rauschhafte Assoziationen 
erkennen lassen, so sehr bemüht er sich auf der anderen, dieses Bild 
im Rahmen eines anerkannten, etablierten Kultes zu zeigen. Offenbar 
scheint ihm daran gelegen, einen seriósen Eindruck von der mosai- 
schen Prophetie zu vermitteln, der nicht mit unabhangiger Mantik 


46 ἑρμηνεία δὲ καὶ προφητεία διαφέρουσι (Mos. II 191). 

47 Vgl. ROSENBERGER 2001, 25-28, der zudem auf den Philosophen, Seher und Wun- 
dertäter Empedokles (5. Jh. v.Chr.), auf Apollonios von Tyana (3. Jh. n.Chr.) und Ale- 
xander von Abonuteichos (2. Jh. n.Chr.) verweist. Zu ergänzen wäre Simon der Magier 
(vgl. Apg 8,9-25), dessen negative Darstellung — wie bei Philon - auf die technische 
Seite seiner Wahrsagekunst abhebt: Seine „Künste“ (8,11) will er durch den Kauf der 
Vollmacht der Apostel erweitern (8,18f.). N.b.: Philon will sich oder Mose nicht mit 
einem χρησμόλογος identifizieren, obwohl sich das lexematisch (xorjouóc) wie seman- 
tisch nahelegen würde. Der χρησμόλογος kann sowohl einen Orakelsammler als auch 
einen Verkünder bezeichnen, allerdings wird wiederum der Charakter des unabhàngi- 
gen Mantikers eine positive Assoziation Philons verhindert haben (vgl. DILLERY 2005). 
GRAF 2009, 53, zeichnet ebenfalls ein ambivalentes Bild dieser Figur als Verkàufer 
sozusagen von Second-Hand-Orakeln (vgl. auch AUNE 1983, 78). 
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verknüpft werden soll. Doch weshalb? Möglicherweise ist sein Ent- 
wurf jüdischer Prophetie in Abgrenzung zu einem anderen, subver- 
siveren Ansatz zu verstehen, der ebenfalls aus jüdischen Kreisen 
Alexandrias stammte: den Sibyllinischen Orakeln. Dazu weiter unten 
Näheres. 

Ein (weiteres) Problem sieht John Levison darin, wie Philon die 
dritte Form von Orakeläußerungen beschreibt, nämlich als „von Mo- 
ses selbst im Zustande innerer Begeisterung und Verzückung ausge- 
sprochen” (ta © ἐκ προσώπου Μωυσέως ἐπιθειάσαντος καὶ ἐξ 
αὑτοῦ κατασχεθέντος: Mos. Π 188). Nach Levisons Ansicht besteht 
die Aussage aus „two incompatible parts"^, denn entweder Mose 
spricht aus sich selbst heraus oder ekstatisch, also von außer sich. 
Dass gerade diese Art der Prophetie ihn als Prophet im eigentlichen 
Sinne ausweisen soll, scheint daher schwierig. Zudem besteht Philons 
Hauptkriterium für echte Prophetie ja gerade darin, dass der Prophet 
eben nichts Eigenes, sondern nur das von Gott Eingegebene prophe- 
zeit (siehe oben). Levison sieht das Problem in der apologetischen 
Absicht Philons begründet, Mose sowohl in der Rolle des ekstati- 
schen Propheten par excellence als auch in der des weisheitlich- 
ethischen Vorbildes zu profilieren. Die Rede Moses sei einerseits von 
prophetischer Geistbesessenheit geleitet, andererseits von seiner Tu- 
gend, aufgrund derer er vom Geist Gottes mit Vorauswissen ausge- 
stattet werde. Beide Stränge liefen in Mos. II 188 zusammen und in- 
terferierten dort.” 

Näher an das Problem, das Philon tatsächlich unter dem dritten 
Punkt verhandelt, scheint die Beobachtung Harry A. Wolfsons zu 
führen. Diese dritte, besondere Art der Prophetie Moses drückt sich 
nämlich u.a. so aus: „He prophesied the story of his own death.” 
Wenn Philon direkt zuvor den gesamten Inhalt der fünf Bücher Mose 
als durch diesen mitgeteilte χρησμοί auffasst, dann ja wohl auch die 
Mitteilung seines eigenen Todes in Dtn 34,5-8. Anders als die moder- 
ne historisch-kritische Exegese nimmt Philon diesen Befund aber 
nicht zum Anlass, Mose die Autorschaft für den Pentateuch abzu- 
sprechen, sondern im Gegenteil: Dass er sogar seinen eigenen Tod 
vorauszusagen im Stande ist, lässt „ihn besonders und im eigentli- 
chen Sinne (µάλιστα καὶ κυρίως) als Prophet erscheinen” (Mos. II 
191). 


48 LEVISON 1995, 310. 
49 LEVISON 2002, 176. 
50 WOLFSON 1947, II 35. 
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4. Eine Sammlung von Orakelsprüchen? 


Mit dem zuletzt angesprochenen Punkt ist die Untersuchung wieder 
bei der eigentümlichen Bezeichnung der heiligen Schriften als Ora- 
kelbescheide angelangt. Erscheint dieser Sprachgebrauch vor dem 
Hintergrund des Ausgeführten nun kulturell anschlussfähig? Das 
hängt auch davon ab, wie man das Verhältnis von χρησμοί und Pen- 
tateuch auffassen will: Werden (1) einzelne Passagen oder Gattungen 
innerhalb des Buchganzen betrachtet oder (2) der Text als Einheit? 
Philon lässt Raum für beide Blickwinkel. 

Zur ersten Sichtweise: Die Orakelsprüche und Gottesworte (λόγια 
καὶ χρησμοί) zeichnen sich im Einzelnen dadurch aus, dass sie häu- 
fig ungefragt an ihre Empfänger ergehen; so auch das Gotteswort, 
das Abraham heimsucht und ihn zum Aufbruch aus seiner Heimat 
nötigt (vgl. Abr. 62-84, siehe oben). Sein Zustand wird als Verban- 
nung bezeichnet (64), die ihn ganz persönlich und existenziell betrifft 
(66f.). Seine Reise führt ihn in das Dunkel der Höhlen, als die Philon 
allegorisch das Gebiet Haran deutet (72). Hier geraten seine alten 
„chaldaisierenden“ (70) Überzeugungen ins Wanken, schließlich 
kommt er durch den Blick „nach oben“ ins Licht zur Erkenntnis Got- 
tes (78f.). Das Spiel mit Licht und Dunkelheit, der Abstieg in eine 
dunkle Höhle und das erneute Hervortreten ans Licht sind Abläufe, 
die beim Trophonios-Orakel eine zentrale Rolle spielten.5! Christian 
Oesterheld zeigt verwandte Attribute in Klaros auf: 


Vor dem Hintergrund auffälliger Übereinstimmungen zwischen dem für das Tro- 
phonion berichteten Ritual und dem Konsultationsmodus im Apollon-Orakel von 
Klaros sind vor allem als katabaseis, rituell inszenierte Abstiege in einen unterirdi- 
schen Bereich, ausgeformte Befragungsabläufe aufschlußreich: Die von den Beteilig- 
ten dabei erfahrenen, als außerordentlich wahrgenommenen „Erlebnisse“ von Al- 


terität führen zu substantiellen Transformationen von Erfahrungsbeständen - wir 


können sagen: zu neuen „Weltbildern”.” 


Die Elemente des Orakelspruchs, der Verbannung, der persönlichen 
Krise und eines neuen, schicksalswendenden Erkenntnisgewinns, 
finden sich auch in anderen Darstellungen von Göttersprüchen. So 
beschreibt Dion von Prusa, wie er sich angesichts seiner Verbannung 
aus Rom entschließt, dem Orakel von Delphi die Frage vorzulegen, 
„ob das Schicksal des Verbannten tatsächlich, wie man allgemein 
annimmt, ein gewaltiges Unglück ist oder ob es damit nicht ganz 


51 Vgl. ROSENBERGER 2001, 35-40; Paus. IX 40. 
52 OEsTERHELD 2008, 23. Hier wird wiederum die geistige Nàhe zwischen Orakel- 
und Mysterienkult deutlich (siehe Anm. 3). 
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anders steht"* (Or. 13,2). Die Antwort des Gottes ist — anders als bei 
Abraham - für Dion schwer zu deuten: „Er hieß mich nämlich, mit 
großem Eifer, bis ich ans Ende der Welt käme, genau das zu tun, 
womit ich eben beschäftigt sei, denn es sei gut und nützlich” (9). 
Nach anfänglichen Zweifeln an der Wahrhaftigkeit des Gottes macht 
er sich auf und kommt zu der Erkenntnis, dass sein Daseinszweck in 
einem Leben als Wanderphilosoph besteht, der seine Mitmenschen 
zur Vernunft erzieht. Während bei Abraham die Gotteserkenntnis 
das Entscheidende ist, liegt bei Dion der Akzent offenbar stärker auf 
der Selbsterkenntnis. Das überfallartige λόγιον wird von Abraham 
ohne Zögern befolgt, Dion hingegen zieht die Glaubwürdigkeit Apol- 
lons zunächst in Zweifel (vgl. Or. 13,9). Von einer Entscheidungshilfe 
kann im ersteren Falle wohl nur in entferntem Sinne die Rede sein, 
mit einer biographisch tiefgreifenden Veränderung sind beide Unter- 
nehmungen verbunden. Demnach gibt es Strukturähnlichkeiten und 
kleinere Abweichungen zwischen den Orakelberichten; das ungefragt 
erteilte Orakel und der unbedingte Gehorsam lassen den jüdisch- 
philonischen Dialekt erkennen, die Kritik an Habsucht und das pro- 
pagierte Ideal von Genügsamkeit auf der anderen Seite den kynisch- 
dionischen. 

Mit Blick auf die zweite der o.g. Perspektiven, die Auffassung von 
Orakelsprüchen als Gesamtheit heiliger Schriften, meint David E. 
Aune: 


In the Greco-Roman view, in contrast to that of segments of early Judaism, divine 
revelation was not usually confined to a past era. Rather, the science of divination 
was a regular and continual means for determining the will of the gods on almost 
every conceivable issue. Various collections of oracles were made nonetheless, not 
because oracular revelation was no longer available, but because the enigmatic na- 
ture of older oracles placed their complete fulfilment somewhat in doubt (making 
the role of interpreters necessary), and because of an increased respect for revelation 
in written form.” 


Liegt also im Pentateuch nach Ansicht Philons eine Sammlung von 
Orakeln vor?» Zunächst ist zu bedenken, dass Philon nicht nur von 
Orakeln in den heiligen Schriften spricht, sondern auch von den hei- 
ligen Schriften als Orakeln. Damit geht die Qualifizierung der gesam- 
ten „heiligen Bücher” als Orakelbescheide über die gattungsmäßig so 
einzuordnenden Stellen hinaus. Philons Aussage πάντ’ εἰσὶ χρησμοί, 
ὅσα ἐν ταῖς ἱεραῖς βίβλοις ἀναγέγραπται (Mos. II 188, siehe oben), 
ließe sich auch so lesen, dass alle Orakelsprüche in den heiligen 


59 US W. Elliger. 
54 AUNE 1983, 23. 
55 Sehr stark macht diesen Gedanken VAN KOOTEN 2010, 289f. 
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Schriften zu finden sind. Zu ergänzen wäre: und keine außerhalb 
dieser — zumindest keine echten. Es handelt sich um eine exklusive 
Sammlung, als deren Vermittler Philon selbst auftritt. Damit ergibt 
sich eine neue Ebene der Orakelkommunikation, bei der Philon als 
prophetischer Verkünder und Interpret einer neuen Gruppe von 
Konsultanten gegenübersteht: den Leserinnen und Lesern. Damit 
nimmt auf dieser Ebene der Orakelbescheid wieder die Form einer 
Antwort auf eine Frage an. Die Konsultation der Lesenden besteht 
darin, dass sie die heiligen Schriften überhaupt zur Hand nehmen 
und lesend befragen. Dass sich Philon dabei als inspirierter Vermitt- 
ler begreift, zeigt im Grunde sein ganzes parabiblisches Projekt mit 
all seinen Einschüben, Neuwertungen (z.B. der Figur Bileams) und 
allegorischen Ausdeutungen. Es erhellt zudem aus autobiographi- 
schen Passagen, in denen er sich der Semantik der Inspirationsmantik 
bedient, um Zustände eigener poetischer Ekstase zu beschreiben. Er 
berichtet, dass er einmal ideenlos ans Werk geht, um etwas zu schrei- 
ben, „doch plötzlich ward mein Geist voll, da die Gedanken von oben 
unsichtbar herniederströmten und ausgesät wurden, so dass ich in 
göttlicher Begeisterung ganz verzückt war (ὑπὸ κατοχῆς ἐνθέου 
κορυβαντιᾶν) und nichts mehr erkannte" (Migr. 35). An anderer 
Stelle spricht er in paradoxer Weise „von einer nüchternen Trunken- 
heit” (Opif. 71.). Wiederum andernorts verbindet Philon sich (und die 
angesprochenen Leser?) in , Wir"-Form mit dem „prophetischen Ge- 
schlecht” (τῷ δὲ προφητικῷ γένει: Her. 265), indem er vom unterge- 
henden menschlichen Geist spricht, der ,,Ekstase und gottgetragener 
Verzückung" (ἔκστασιν καὶ θεοφόρητον μανίαν) Platz macht.’ Die 
klare Semantik gibt hier keinen Anlass, die Konnotationen propheti- 
scher Inspiration wegzudifferenzieren.” 

Der bei allen Menschen bestehende „dringende Wunsch, die Zu- 
kunft zu erfahren“, machte noch eine andere Sammlung von Ora- 
keln bekannt - und gefürchtet. Das dritte Buch der sog. Sibyllinischen 
Orakel war im 2. Jh. v.Chr. im Milieu gebildeter Juden Alexandriens 


56 Es ware auch zu fragen, wen Philon im Sinn hat, wenn er mit Dtn 18,15 davon 
spricht, dass ,plótzlich ein von Gott gesandter Prophet erscheinen und weissagen" 
(Spec. 1 65) werde. 

57 Gegen AUNE 1983, 387 Anm. 295. 

58 Spec. 1 64. Der bei Philon postulierte Wunsch aller Menschen nach Kenntnis der 
Zukunft ist bei den paganen Orakeln weit weniger ausgeprägt als der Wunsch nach 
Orientierung und Entscheidungshilfen, auch nach Wissen, das man anderweitig nicht 
einholen konnte. Prophetie als „Gabe des Vorauswissens” (Mos. II 190) zu akzentuieren, 
mag auch durch die konkurrierenden Zukunftsszenarien der Sibyllinischen Orakel 
beeinflusst sein. 
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entstanden wie die Schriften Philons.? Als Teil einer , Widerstands- 
Orakelkultur“® aus dem Osten schleuderten die jüdischen Sibyllinen 
apokalyptische Untergangsdrohungen gegen Rom und hegten Hoft- 
nungen auf das Kommen einer politischen Messiasgestalt, die eine 
Gegenherrschaft aufrichten würde. Der rigide Umgang Augustus' 
mit allem, was den Namen libri Sibyllini trug, zielte darauf, frei flot- 
tierende und damit unkontrollierbare Orakelsammlungen aus dem 
Verkehr zu ziehen und die Kontrolle darüber zu erlangen, ,,wann die 
Sibyllen ,befragt', welche Sibyllensprüche verkündet werden sollten 
und wie sie zu deuten waren."8 Nicht zuletzt dadurch, dass sie kodi- 
fiziert und damit in ihrem Umfang klar begrenzt wurden, sollte ihnen 
der subversive anti-rómische Stachel gezogen werden. 

Die Sammlung von Orakelsprüchen alexandrinischen Ursprungs, 
überschrieben mit Οἱ Σιβυλλιακοὶ χρησμοί (Or. Sib. I 1), setzt offen- 
bar andere Akzente als Philon, was Thomas H. Tobin anhand der 
jeweiligen Eschatologieverstandnisse zeigt. Er geht zunachst davon 
aus, dass die Bücher III und V in einem Milieu gebildeter agyptischer 
Juden über einen langen Zeitraum entstanden sind und meint, dass 
sie in intellektuellen jüdischen Kreisen Alexandriens dauerhaft An- 
klang gefunden hätten.” In einer Phase der sich verschlechternden 
Beziehungen der alexandrinischen Juden zu Rom seien weitere ,,lay- 
ers of reediting"9 bis zur Entstehung von Or. Sib. V Anfang des 2. 
Jhs. n.Chr. hinzugekommen. Wahrend der Inkubationszeit hatte sich 
der Ton offenbar verscharft und richtete sich nun gegen die rómische 
Herrschaft.“ Diese destrukive Ausrichtung der Or. Sib. mit ihren 
Drohungen gegen Rom findet sich in Philons Schriften nicht: , Philo 
may have seen these oracles as a significant danger to the existence 
and well-being of the Jewish communities of Egypt and elsewhere 
because of their hostility to Rome and its empire." Für die Ausei- 
nandersetzung mit Praem. schließt Tobin daraus, dass Philons Aus- 
führungen hinsichtlich der Segnungen und Strafen aus Lev 26 und 
Dtn 28; 30 durchaus eschatologischen Charakter hatten. Jedoch müss- 


99 J. R. BARTLETT, „The Sibylline Oracles”, in: ders. (Hg.), Jews in the Hellenistic World: 
Josephus, Aristeas, the Sibylline Oracles, Eupolemus. CCWJCW (Cambridge 1985) [35-55] 
37. 

60 EBNER 2012, 326. 

61 EBNER 2012, 326. 

6 Vgl. TOBIN 1997, 91. 

63 TOBIN 1997, 92. 

64 The ferocity of Sibylline Oracles 5 was long in the making and was already being 
reflected in Sib. Or. 3.46-62, 75-92, 350-80 by the beginning of the first century CE" 
(TOBIN 1997, 94; Hervorhebung i. O.). 

65 TOBIN 1997, 95. 
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ten, und darin sieht er eine Kritik Philons an den Sibyllinen, die es- 
chatologischen Hoffnungen Anhalt in der biblischen Uberlieferung 
haben und könnten sich nicht auf außerbiblische Orakel welcher Art 
auch immer berufen.“ An dieser Stelle lassen sich Analogien zum 
Gebrauch der Orakelsemantik in Abr. ziehen. Indem Philon „alles, 
was in den heiligen Büchern aufgezeichnet ist" (Mos. II 188) als Ora- 
kelbescheide qualifiziert, richtet er den Zaun auf, mit dem er gültige 
Aussagen - nach eigenem Anspruch von ihm mit wachem Auge gele- 
sen und ausgelegt — von ungültigen trennt. Das Ziel: die Ersetzung 
antirómischer Polemik durch Werbung für jene jüdischen Orakel, die 
griechisch-rómischen Ohren anschlussfáhig und verlasslich erschei- 
nen. 

Es geht Philon also um eine Einhegung von Orakeln im Sinne ihrer 
Reduzierung auf die von ihm akzeptierten heiligen Schriften. Dies 
aber nicht mittels einer Verunglimpfung des ekstatischen, irrationa- 
len Aspektes der Divination, sondern in Form der Anbindung vielfal- 
tiger Ausdrucksformen des Orakelwesens an die ,richtigen" Repra- 
sentanten: Philon selbst kennt entrückende Inspiration, Mose als 
Prophet par excellence inkorporiert drei verschiedene Orakeltechni- 
ken. Wichtig ist, diesen als Prophet und damit nach paganem Ver- 
standnis als „dependent diviner"* darzustellen und ihn damit unab- 
hängigen Formen von Mantik, die abgelehnt werden, gegenüberzu- 
stellen. Die Abhàngigkeit der mosaischen Prophetie ist anders als bei 
den paganen „Kollegen“ nicht die von einem Tempelkultbetrieb, 
sondern von den autoritativen Orakelbescheiden (χρησμοί) der von 
Philon als heilig erachteten Schriften (vgl. Mos. II 188). 

Fazit: Philon nimmt über die Orakelsemantik gepragte Vorstellun- 
gen seiner griechisch-rómischen Umwelt auf, um seine heiligen 
Schriften für ein paganes Publikum interessant zu machen und ihnen 
eine orientierende Autoritat zuzuschreiben. Die Protagonisten wer- 
den als tugendhafte Gestalten dargestellt, deren ethische Vortreff- 
lichkeit zugleich die Bedingung dafür darstellt, dass ihre Seelen von 
góttlichem Geist inspiriert werden. Die verschiedenen Aspekte ethi- 
scher und prophetischer Vortrefflichkeit stehen dabei aber nicht im- 
mer in einem spannungsfreien Verhältnis. So stellt Philon Mose nicht 
nur als besten Herrscher, Gesetzgeber und Oberpriester dar, sondern 
auch als Prophet par excellence (Mos. II 187), als Seher der Zukunft 
(Mos. II 269) und Empfanger bzw. Übermittler dreier verschiedener 
Arten von Orakeln (Mos. II 188). Mose in dieser Weise mit verschie- 
denen Orakelformen zu assoziieren, führt zu einer „uneasy alliance 


66 Vg]. TOBIN 1997, 97. 
67 DILLERY 2005, 171. 
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between ecstatic and rational forms of inspiration”®. Eine pagan ge- 
laufige Vorstellung von Prophetie, die mit Zukunftsansage durch 
Orakelbescheide verknüpft ist, wird leicht modifiziert aufgegriffen 
und auf ihre einzig wahre Repräsentation in der Tora hin orientiert. 
Diese bietet Philon seinem (römischen?) Publikum als Gesamtausga- 
be echter Orakelbescheide an, die damit unausgesprochen in Konkur- 
renz zu einer anderen Sammlung von Gottessprüchen geraten könn- 
te: Die Sibyllinischen Orakel entstammen ebenfalls dem Trägerkreis 
gebildeter alexandrinischer Juden, präsentieren sich jedoch erheblich 
kritischer gegenüber ihren römischen Adressaten. 


68 LEVISON 1995, 312. 


Von Philon zu Ibn ‘Arabi 


Abraham im islamischen Kontext 


Nicolai Sinai 


Zusammen mit Mose ist Abraham eine der beiden biblischen Gestal- 
ten, denen Judentum, Christentum und Islam gleichermafen eine 
herausragende heilsgeschichtliche Stellung zuerkennen - im Unter- 
schied zu Jesus und Muhammad, deren heilsgeschichtliche Relevanz 
zumindest von einer dieser drei Traditionen bestritten wird. Abra- 
ham ist damit eine zentrale jüdisch-christlich-islamische Sinnfigur: 
Jüdische, christliche und islamische Texte produzieren religiösen 
Sinn unter anderem dadurch, dass sie sich Abrahams als eines proto- 
typischen oder paradigmatischen Vertreters grundlegender Glau- 
benslehren oder Handlungsweisen vergewissern.! Für Paulus etwa ist 
Abraham ein Garant der Móglichkeit von Rechtfertigung vor und 
außerhalb des mosaischen Gesetzes (Róm 4), wohingegen ein 
mischnaisches Diktum feststellt, Abraham habe ,die gesamte Tora 
befolgt, noch bevor sie offenbart wurde" (mQid 4,14). Der Koran 
schließlich zeichnet Abraham, wie wir sehen werden, als resoluten 
Monotheisten, was ihn nicht nur zum Antagonisten heidnischer Viel- 
gótterei macht, sondern auch zu einem Kronzeugen wider die Juden 
und Christen unterstellte Verwässerung von Gottes Einzigkeit (vgl. 
Q 3,67f.). 

Schon diese Beispiele zeigen, dass die vorneuzeitliche Berufung 
auf Abraham häufig einen „superzessionistischen” Charakter hat: Sie 
dient oft dazu, die besondere Authentizitat und Überlegenheit einer 
bestimmten religiósen Formation über geschichtliche nah verwandte 
Konkurrenten zu erweisen, etwa des paulinischen Christentums im 
Verhältnis zum gesetzestreuen Judentum oder der koranischen Reli- 
gion im Verhaltnis zu Judentum und Christentum. Es ist deshalb 


1 Vgl. CALVERT-Kovzis 2004 (insb. ebd., 1 sowie die Charakterisierung Abrahams als 
„Prototyp“ ebd., 28 und 140f.) sowie M. BAUSCHKE, Der Spiegel des Propheten. Abraham 
im Koran und Islam (Frankfurt a.M. 2008), 10, wo Abraham als , Projektions- und Identi- 
fikationsfigur" charakterisiert wird. 

? HUGHES 2012, 34-56. 
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gerade die Judentum, Christentum und Islam gemeinsame Anerken- 
nung Abrahams als zentraler Sinnfigur, die einen umso nachdriickli- 
cheren interreligiösen „Streit um Abraham”? ermöglicht. 

Mit einer solchen superzessionistischen Bezugnahme auf Abraham 
kontrastierend ist seit Ende des neunzehnten Jahrhunderts und dann 
besonders prononciert seit Mitte des zwanzigsten Jahrhunderts von 
einer Judentum, Christentum und Islam umfassenden „abrahamiti- 
schen” Religionsgruppe die Rede, als deren wichtigste Gemeinsam- 
keit häufig der Eingottglaube verstanden wird.* Zweifellos zeichnen 
sich die drei genannten Traditionen durch eine wenigstens teilweise 
überlappende Diskursmatrix aus, die einerseits das Ergebnis enger 
judisch-christlich-islamischer Interaktionsprozesse ist (etwa der Ent- 
stehung des Christentums aus dem Judentum im Zeitalter des Zwei- 
ten Tempels), andererseits aber auch eine Voraussetzung und ein 
Stimulans weiterer derartiger Interaktionsprozesse bildet. Die Prä- 
gung eines Oberbegriffs zur Bezeichnung dieses jüdisch-christlich- 
islamischen Diskurskomplexes ist insofern analytisch sinnvoll, auch 
wenn die Rede von einer „abrahamitischen” Religionsfamilie sugge- 
rieren kann, dass sich die betreffenden Traditionen über alles religiös 
Wesentliche weitgehend einig sind und etwaige Differenzen in den 
Bereich des Peripheren verwiesen werden dürfen.’ Eine solche Sicht- 
weise wäre allerdings fragwürdig: Unter der Chiffre „Monotheis- 
mus” etwa kann sich nicht nur eine konventionelle Entgegensetzung 
von Welt und Schöpfergottheit verbergen, sondern auch der qualifi- 
zierte Monismus Ibn ‘Arabis (gest. 1240)° oder die christliche Trini- 
tätstheologie, deren monotheistischer Charakter aus islamischer Sicht 
höchst zweifelhaft ist. Das der abrahamitischen Diskursmatrix einge- 
schriebene Motiv von Gottes Eins-Sein (s. etwa Dtn 6,4 und Q 37,4) 
kann insofern mit äußerst heterogenen und sogar miteinander unver- 
einbaren theologischen Konzeptionen gefüllt werden. 

Das vorliegende Kapitel klammert die umstrittene Frage nach Sinn 
und Gehalt des Attributs „abrahamitisch” als religionswissenschaftli- 
che Metakategorie aus, so naheliegend dieses Problem im Zusam- 
menhang mit dem Thema „Abraham im Islam” auch sein mag. Mein 


3 Vgl. den Titel von K.-J. KUSCHEL, Streit um Abraham. Was Juden, Christen und Mus- 
lime trennt — und was sie eint (Düsseldorf 2001). 

^ HUGHES 2012, 57-98; M. SILK, „The Abrahamic Religions as a Modern Concept”, in: 
A. J. SILVERSTEIN / G. STROUMSA (Hg.), The Oxford Handbook of the Abrahamic Religions 
(Oxford 2015) [71-87] 75-77. 

5 Vgl. J. D. LEVENSON, Inheriting Abraham. The Legacy of the Patriarch in Judaism, Chris- 
tianity, and Islam (Princeton 2012) 173-214. 

6 S. als Einführung W. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knowledge. Ibn al- 'Arabi's Meta- 
physics of Imagination (Albany 1989). 
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Anliegen ist es lediglich, auf deskriptive und einigermafsen quellen- 
nahe Weise an Grundzüge und Vielgestaltigkeit derjenigen Abra- 
hambilder heranzuführen, die innerhalb der islamischen Tradition 
formuliert worden sind.’ Der erste Teil meines Essays ist der Darstel- 
lung Abrahams im Koran gewidmet und geht vorrangig auf solche 
Episoden im Leben Abrahams ein, die auch in Philons De Abrahamo 
diskutiert werden. Dies erfordert manchen Verweis auf vorislamische 
Überlieferungen; einen sehr viel vollständigeren Überblick über die 
koranischen Abrahampassagen und einschlägige jüdische und christ- 
liche Traditionen gebe ich anderswo.* Der zweite Teil wendet sich 
dann der Weiterentwicklung und Deutung der zuvor behandelten 
koranischen Ausgangspunkte im spateren islamischen Schrifttum zu, 
das hier ebenfalls nur hóchst selektiv und ausschnittweise zur Spra- 
che gebracht werden kann. 


1. Das koranische Abrahambild 


Die biblische Abrahamerzahlung setzt recht abrupt mit dem gottli- 
chen Auszugsbefehl an Abraham ein (Gen 12,1): ,,Geh fort aus dei- 
nem Land, von deiner Verwandtschaft und aus deinem Vaterhaus in 
das Land, das ich dir zeigen werde."? Dem biblischen Text folgend 
lasst auch Philons De Abrahamo die Hinwendung seines Protagonisten 
zur ,Frómmigkeit" (eusebeia, Abr. 60) mit Gottes Aufforderung zur 
Auswanderung (apoikia) beginnen (Abr. 62).5 Allegorisierend- 
doppelbódig versteht Philon diese apoikia nicht nur als geographische 
Ortsveränderung, sondern zugleich auch als innere Gottessuche (Abr. 
68) und als Abwendung Abrahams von der Weltanschauung seiner 
chaldäischen Heimat (Abr. 77). Philon schreibt den Chaldäern, die er 
wie andere antike Autoren mit der Astronomie in Verbindung bringt, 
die Ansicht zu, der Kosmos selbst sei Gott (Abr. 69) und es gebe „au- 
ßerhalb des Weltalls und des sinnlich wahrnehmbaren Seins" keine 
,geistige" Gottheit (Abr. 77). Abrahams Abwendung von bzw. ,,Aus- 


7 Zur Frage der begrifflichen Ab- und Eingrenzung des Phänomens Islam s. bahn- 
brechend Sh. AHMED, What is Islam? The Importance of Being Islamic (Princeton 2016). 

8 N. SINAI, „Abraham“, in: N. SINAI / M. KLAR u.a. (Hg.), Biblical Traditions in the 
Qur'an (Princeton University Press, in Vorbereitung). Dieses Kapitel (welches ein um- 
fassendes Stellenregister enthált) ist konzipiert als Aktualisierung der nach wie vor 
wichtigen, aber inzwischen überholten (da in den 1930er Jahren erschienenen) Behand- 
lung in SPEYER 1988, 120-186. 

? Bibelzitate folgen weitgehend der Einheitsübersetzung (2016), Koranzitate mit ge- 
legentlichen Modifikationen der Übersetzung von Hans Zirker (Darmstadt 2003). 

10 Der Begriff apoikia begegnet in Abr. 66, 68, 72, 77 und 85. 
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wanderung” aus diesem astronomisch fundierten Naturalismus hat 
dann Philon zufolge eine Theophanie zur Folge, die er in Gen 12,7 
ausgesagt findet: „Gott erschien Abra(ha)m” (Abr. 77). Philon ist of- 
fensichtlich bemüht, die in Gen 12 geschilderten Vorgänge als Symp- 
tome einer fundamentalen theologischen Reorientierung Abrahams 
zu konstruieren. 

Wie Philon spricht auch der Koran von einer Auswanderung Ab- 
rahams und gebraucht an einer Stelle (Q 29,26) sogar die Konsonan- 
tenwurzel h-g-r; sie bezeichnet sonst den Auszug der koranischen 
Gemeinde von Mekka nach Medina, die higra, als deren Prototyp 
Abraham somit erscheint.!! Ebenfalls wie Philon verknüpft der Koran 
Abrahams Auszug mit einer religiösen Neuorientierung, nämlich 
dem Bekenntnis zum Monotheismus. Eine ganze Reihe von Koran- 
passagen beschreibt, wie Abraham seinem , Volk" und insbesondere 
seinem Vater vorwirft, Gótzen und Bildnisse anzubeten (O 6,74; 
21,52.57; 29,17.25) und ,etwas zu verehren, das nicht hórt, nicht sieht 
und dir nichts nützt" (O 19,42).? Abraham geht sogar so weit, diese 
Gótzen zu zerstóren, um so ihre Machtlosigkeit zu demonstrieren 
(Q 21,58-67 und 37,88-96). Seine Landsleute versuchen daraufhin, ihn 
bei lebendigem Leibe zu verbrennen, was durch einen wundersamen 
Eingriff Gottes zunichte gemacht wird (Q 21,68-71; 29,24f.; 37,97f.). 
Interessanterweise kehrt der Koran den biblischen Auszugsbefehl aus 
Gen 12,1 zu einem Vorsatz Abrahams um, der anktindigt, sich von 
seinem Volke ,absondern" (Q 19,48f.) und „die Auswanderung zu 
meinem Herrn" vollziehen zu wollen (Q 29,26; vgl. a. 37,99).? Der 
Koran zeichnet Abrahams apoikia somit als organische Konsequenz 
seines monotheistischen Nonkonformismus, die keiner gesonderten 
góttlichen Anweisung bedarf. 

Abrahams Konflikt mit seinen Landsleuten hat keine Entspre- 
chung im Buch Genesis. Dennoch dürfte sie mittelbar aus einem bi- 
belexegetischen Problem erwachsen sein: Warum hat Gott mit seinem 
Auszugsbefehl und der sich daran anschließenden Segensverheißung 
(Gen 12,13) gerade Abraham ausgewählt? Wodurch hatte Abraham 
diese besondere Zuwendung Gottes verdient?“ Eine Antwort gibt der 
Gedanke, Abraham müsse sich schon im Vorfeld von Gottes Anrede 


11 SINAI 2017, 180f. 

12 Koranische Schilderungen von Abrahams Auseinandersetzung mit seinem Volk 
und seinen Vater finden sich in Q 6,80-83; 19,42-46; 21,51—57.66f.; 26,69-82; 29,16-18.25; 
37,83-87 95f. 

13 Mit dem in Q 19,48f. gebrauchten Verb i tazala vgl. insbesondere die Verwendung 
von parapempomai in Abr. 71. 

14 Die Frage wird auch von Philon gestellt; s. LowIN 2006, 88, die auf Leg. III 83 ver- 
weist. 
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als vorbildlicher Monotheist erwiesen haben. Eine entsprechende 
Vorgeschichte zu Gen 12 findet sich noch vor Philon im Jubilaenbuch, 
einer wohl ins zweite vorchristliche Jahrhundert zu datierenden 
Nacherzählung der Begebenheiten von der Weltschöpfung bis zum 
Auszug aus Agypten: Bereits im Alter von vierzehn Jahren, so Jub 
11,16f., habe Abra(ha)m sich vom Gótzendienst seines Vaters losge- 
sagt und zum „Schöpfer aller Dinge" gebetet; Jub 12,1-5 referiert 
dann, wie Abra(ha)m seinen Vater für die Verehrung lebloser und 
von Menschenhand gemachter Gótzenbilder tadelt. Wie in der nach 
der Zeitenwende entstandenen Abrahamapokalypse (ApcAbr 4) und 
letzten Endes auch im Koran tragt Abraham hier Argumente vor, die 
auf biblische Gótzenpolemiken zurückgehen (s. Jer 10, Jes 44 und 46 
sowie das Baruchbuch). Bemerkenswert ist unter anderem die wörtli- 
che Entsprechung von Q 19,42 — wo Abraham die Gótzen seines Va- 
ters als „etwas, das nicht hört und nicht sieht", beschreibt - und Dan 
5,23 („Du hast die Götter aus Gold und Silber, aus Bronze, Eisen, 
Holz und Stein gepriesen, die weder sehen noch hören können und 
keinen Verstand haben").!6 

Der in zahlreichen Koranpassagen variierte Konflikt Abrahams mit 
seinen gótzendienerischen Landsleuten gründet also in einem schon 
im Jubilàenbuch und bei Philon bezeugten Thema. Mit diesem genea- 
logischen Befund ist nun allerdings noch nicht erhellt, welche theolo- 
gische Arbeit die Darstellung Abrahams als monotheistischer Dissi- 
dent innerhalb des Korans verrichtet. Diese Funktionsfrage ist viel- 
mehr nur aus dem Koran selbst zu kláren. Dabei zeigt sich, dass der 
betreffende Überlieferungskomplex im Koran, anders als im Jubilà- 
enbuch, keine bibelexegetische Rolle mehr spielt: Auch wenn die 
Koranverkündigungen beanspruchen, dieselbe Botschaft wie frühere 
Offenbarungen zu lehren, so präsentieren sie sich doch als Gottes- 
wort aus eigenem Recht, nicht als Auslegung, Paraphrase oder Nach- 
erzählung einer früheren Offenbarungsschrift wie der Bibel, die im 
Koran fast nie regelrecht zitiert wird." Hinzu kommt, dass der Koran 
ja gar keinen góttlichen Auszugsbefehl an Abraham kennt. Wodurch 
erklàrt sich also, dass der Koran dem Motiv von Abrahams Streit mit 
seinen Landsleuten so umfangreichen Raum einráumt? Aufschluss- 
reich ist hier ein Blick auf die koranische Prophetologie. Diese geht 
von einer weitgehenden Uniformitat der verschiedenen, im Laufe der 


15 S. KUGEL 1998, 244-247. 

16 Ich verdanke diese Parallele BUSSE 2006, 101, Anm. 6. 

17 N. SINAI, „The Eschatological Kerygma of the Early Qur’an”, in: H. AMIRAV u.a. 
(Hg.), Apocalypticism and Eschatology in Late Antiquity. Encounters in the Abrahamic Reli- 
gions, 6th-8th. Late Antique History and Religion 17 (Leuven 2017) [219-266] 248-252; 
SINAI 2017, 138-141. 
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Geschichte aufgetretenen Gottesgesandten (Sg. rasül) wie Noah, Je- 
sus, Muhammad und eben auch Abraham aus.'® Deren primäre Auf- 
gabe besteht darin, ein bestimmtes Kollektiv zur Verehrung des einen 
Schöpfergottes zu ermahnen und vor Gottes diesseitiger und jenseiti- 
ger Strafe zu warnen. Dass der Koran die Überlieferung von Abra- 
hams monotheistischem Dissens aufgreift, dürfte insofern darin 
gründen, dass sich das Motiv hervorragend in das Standardmuster 
eines koranischen Gottesgesandten einfügt und zu ausführlichen 
monotheistischen Disputen Abrahams mit seinen Landsleuten entfal- 
tet werden kann. Exemplarisch zeigt sich hieran, wie der Koran einen 
an sich traditionellen Stoff theologisch innovativ refunktionalisiert. 

Eine besonders zentrale Facette der Streitepisode besteht in Abra- 
hams Konflikt mit seinem Vater (dessen biblischer Name Terach im 
Koran nicht erscheint). Literarisch wird der Gegensatz zwischen Va- 
ter und Sohn etwa durch den viermaligen Gebrauch des Vokativs 
„Mein Vater!” in Abrahams Ansprache in Q 19,42-45 herausgestellt. 
In Philons De Abrahamo ist dieses Motiv gänzlich abwesend und auch 
das Jubiläenbuch zeichnet den Antagonismus von Abraham und 
Terach in sehr viel milderem Lichte: Laut Jub 12,6f. stimmt Terach der 
Götzenkritik seines Sohnes grundsätzlich zu, ermahnt ihn jedoch um 
dessen eigener Sicherheit willen zum Schweigen. Gleichwohl ist die 
Vorstellung, Abrahams Vater sei ein engagierter Götzenverehrer oder 
sogar ein Götzenhersteller gewesen, in anderen vorkoranischen Tex- 
ten durchaus bezeugt, etwa in dem rabbinischen Genesiskommentar 
Genesis Rabba (Gen. Rab. 38,13). Im Hintergrund solcher jüdischer 
Negativwertungen Terachs dürfte Jos 24,2 stehen, wonach die Ahnen 
der Israeliten einschließlich Terachs „anderen Göttern dienten“. 

Im Hinblick auf den Koran stellt sich auch hier wiederum die 
Funktionsfrage: Welche theologische Arbeit verrichtet der Antago- 
nismus zwischen Abraham und seinem Vater im Koran? Relevant ist 
hier die koranische Charakterisierung einer Gruppe zeitgenössischer 
Widersacher, denen vorgeworfen wird, Gott andere Wesen „beizuge- 
sellen“ (ašraka). Diese ,,Beigeseller” (musrikun) berufen sich an ver- 
schiedenen Stellen darauf, lediglich dem Brauch ihrer Väter zu folgen 
(vgl. etwa Q 34,43 und 43,22-25) - ein Argument, das übrigens auch 


18 S. die Ausführungen zum koranischen „messenger uniformitarianism" in M. DU- 
RIE, The Qur'an and Its Biblical Reflexes. Investigations into the Genesis of a Religion (Lan- 
ham 2018) 135-142. 

1? Die Passage - die eine enge Parallele zu Abrahams Gótzenzerstórung in Q 21,58- 
67 und 37,88-96 darstellt — wird zitiert in SPEYER 1988, 134-138; zum Konflikt zwischen 
Abraham und seinem Vater s.a. KUGEL 1998, 247—249. 

20 KUGEL 1998, 247. 

21 S. ausführlicher SINAI 2017, 59-77. 
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den Gegnern Abrahams, Moses und anderer Gesandter zugeschrie- 
ben wird (s. z.B. Q 7,70; 10,78; 21,53; 26,74). Die Ansicht, von Vatern 
und Ahnen ererbte Glaubenslehren und Rituale seien maßgeblich, 
war im Herkunftsmilieu des Korans offenkundig von hoher Virulenz. 
Der Koran setzt ihr das Vorbild Abrahams entgegen, „der zu seinem 
Vater und seinem Volk sagte: ‚Ich sage mich los von dem, was ihr 
anbetet’ (innani bara un mimmä ta budün)" (Q 43,26). Abrahams kom- 
promissloser Bruch mit dem Götzendienst seines Vaters fungiert so 
als Paradigma der Absage an die religiöse Ahnensitte: Abrahams 
Traditionsbruch begründet eine Gegen-Tradition. 

Es ist bemerkenswert, dass Philon — anders als das Jubiläenbuch, 
die Abrahamapokalypse und der Koran — Abrahams Zeitgenossen 
nicht ausdrücklich mit der Verehrung von Götzenbildern in Verbin- 
dung bringt: Zwar nehmen die Chaldäer keinen über der sichtbaren 
Natur stehenden „Wagenlenker und Steuermann der Welt” an (Abr. 
69f.), doch scheinen sie nicht den eklatanten Irrtum zu begehen, bloße 
Artefakte mit göttlichen Wesen zu verwechseln. Philon zeichnet die 
Chaldäer insofern nicht als tumbe Bilderverehrer, sondern als intel- 
lektuell durchaus respektable Naturalisten, als Erforscher der Ord- 
nung in den „Umlaufbahnen der Sonne, des Mondes und der ande- 
ren Planeten und Fixsterne" (Abr. 69). In der koranischen Darstel- 
lung ist eine solche wissenschaftliche Expertise von Abrahams Wi- 
dersachern nicht zu erkennen. Gleichwohl schimmert das Thema von 
Abrahams Herkunft aus einer für ihre astronomisch-astrologische 
Kompetenz bekannten Region zumindest in einer Koranpassage noch 
durch, nämlich Q 6,75-79. Sie beschreibt, wie Abraham allererst zu 
der Einsicht gelangt, es müsse einen die Natur transzendierenden 
Schöpfer „von Himmel und Erde” (Q 6,79) geben: Er beobachtet des 
Nachts das Aufgehen eines Sternes, des Mondes und der Sonne und 
huldigt nacheinander jedem dieser Gestirne als „mein Herr”, wird 
jedoch jeweils ihrer Begrenztheit und Bedingtheit gewahr, als der 
betreffende Himmelskörper untergeht. 

Dass sich Abrahams monotheistische Bekehrung seiner Überwin- 
dung chaldäischer Astronomie verdankt, schreibt auch Philon (Abr. 
70), doch hat die koranische Szene anderswo noch deutlich engere 
Parallelen: Sowohl Jub 12,16-20 als auch der spätantike jüdische Dich- 
ter Yose ben Yose führen Abrahams Einsicht in die Existenz eines 
göttlichen Weltenlenkers auf seine nächtliche Beobachtung von Son- 
ne, Mond und Sternen zurück.? Im Koran lässt sich dabei allerdings 


22 S. CALVERT-KOYZIS 2004, 25-27 mit dem Befund, dass Philons Chaldäer für stoi- 
sches und pythagoreisches Gedankengut stehen. 
23 LOWIN 2006, 95f. und 139. 
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eine bedeutsame Akzentverschiebung feststellen, wie sie durchaus 
typisch ftir die koranische Adaption existierender Erzahlstoffe ist: 
Wahrend Yose ben Yoses einen autodidaktischen Erkenntnisakt Ab- 
rahams schildert, unterstreicht der Koran, dass sich Abrahams mono- 
theistische Einsicht gottlicher ,,Rechtleitung” (h-d-y) verdankt: „Wenn 
mein Herr mich nicht führt, gehöre ich gewiss zu dem Volk, das irre- 
geht”, sagt Abraham an einer Stelle (Q 6,77).** Abrahams Kontempla- 
tion der Gestirne und seine daraus resultierende Bekehrung zum 
Monotheismus nehmen so den Charakter offenbarungsähnlicher 
Belehrung an. 

Hat der koranische Abraham aufgrund seines Monotheismus 
Heimat und Familie verloren, so wird ihm dieser Verlust durch Got- 
tes Gewährung eines Sohnes ersetzt, der den rigorosen Eingottglau- 
ben seines Vaters teilt.” Die Abrahamperikope in Sure 37 etwa 
schließt unmittelbar an Abrahams Auswanderungsvorsatz (Q 37,99) 
seine Bitte um einen ,rechtschaffenen" Sohn (37,100) an, deren Erfül- 
lung ihm hier sogleich zugesagt wird (37,101). Auch Q 19,49 lässt 
direkt auf Abrahams „Absonderung” von seinem Volke die Feststel- 
lung folgen, Gott habe ihm Isaak und Jakob geschenkt und sie „zu 
Propheten gemacht”. Im Koran gewinnt Abrahams gottgeschenkter 
Sohn damit einen kompensatorischen Status. Detaillierter wird Abra- 
hams Erhalt von Gottes Sohnesverheißung, die auch von Philon aus- 
führlich besprochen wird (Abr. 107-132), in Q 11,69-73, 15,51-56 und 
51,24-30 geschildert, wobei in allen drei Passagen wie bei Philon Gen 
18 im Hintergrund steht. Abraham empfängt den Besuch einer unbe- 
stimmten Anzahl von „Gästen“ (so Q 15,51 und 51,24), die auch als 
,Gesandte” (rusul oder mursalün) charakterisiert werden (Q 11,69; 
15,57; 29,31). Gemeint sind damit an dieser Stelle nicht menschliche 
Gesandte wie etwa Noah oder Abraham, sondern vielmehr Engel; der 
Plural rusul ist ein wörtliches Äquivalent von angeloi, auch wenn der 
übliche koranische Terminus für „Engel“ ein anderer ist (nämlich 
malä’ika).”” Der Koran reflektiert hier eine bestimmtes Verständnis 
von Gen 18, welches die drei Männer, deren Besuch Abraham nach 
Gen 18,2 empfängt, mit Engeln identifiziert. Diese auch im Neuen 


24 Diesen Kontrast arbeitet LOWIN 2006, 123-135 heraus. Allerdings ist die Vorstel- 
lung, Abrahams Entdeckung des Monotheismus gründe in einer göttlichen Selbstkund- 
gabe, auch in der rabbinischen Tradition nachweisbar; s. Gen. Rab. 39,1. Eine vergleich- 
bare Akzentverschiebung findet sich in der koranischen Darstellung der Erschaffung 
Adams in Q 2,30-33; s. SINAI 2017, 148f. 

25 S, dazu ausführlicher SINAI 2009, 1234. 

26 Vg]. Q 35,1, wo die „Engel“ (malaika) als „Gesandte” (rusul) bezeichnet werden; 
s.a. Q 22,75, wo es explizit heifst, dass sowohl Menschen als auch Engel als Gesandte 
fungieren kónnen. 
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Testament (Hebr 13,2) angedeutete Lesart findet sich vor allem in der 
judischen Tradition, wahrend christliche Autoren Philon (Abr. 121f.) 
darin folgen, einen von Abrahams Gasten oder gar alle drei als Er- 
scheinung Gottes zu identifizieren.” Dass der Koran gegen eine sol- 
che theophanische Auffassung von Abrahams Gästen optiert, mag 
damit zusammenhängen, dass er häufig Gottes Majestät und Erha- 
benheit betont.” 

Die koranische Deutung der Gäste als Engel führt auch dazu, dass 
der Koran ein entscheidendes Detail der biblischen Erzählung revi- 
diert. Gen 18,6-8 zufolge setzt Abraham seinen Gästen Butter, Milch 
und ein Kalb vor und „wartete ihnen unter dem Baum auf, während 
sie aben“. Die Vorstellung, Engeln könnten irdisches Essen zu sich 
nehmen, wird bereits in der Bibel problematisiert (Ri 13,16 und Tob 
12,19). Wie aber ist dann die Aussage von Gen 18,8 zu verstehen, 
Abrahams Gäste hätten von den ihnen vorgesetzten Speisen geges- 
sen? Die Schwierigkeit wird in einer ganzen Reihe von jüdischen 
Texten — von Josephus über die Targume bis hin zur rabbinischen 
Literatur — auf dieselbe Weise gelöst wie bei Philon (Abr. 118; vgl. 
Josephus, Ant. I 197 sowie Gen. Rab. 48,18 und bBM 86b): „Obwohl sie 
nicht tranken und nicht af$en, erweckten sie die Vorstellung (phanta- 
sia), sie hatten getrunken und gegessen." Der Koran teilt die Auffas- 
sung, himmlische Wesen würden keine irdische Speise zu sich neh- 
men.” Da er jedoch aufgrund seines eigenstandigen Offenbarungsan- 
spruchs nicht an den biblischen Wortlaut gebunden ist, fallt der 
Zwang zu einer doketischen Deutung des Essens von Abrahams Gas- 
ten aus Gen 18,8 weg. Stattdessen weigern sich die Engel im Koran 
ausdrücklich, die ihnen vorgesetzten Speisen zu sich zu nehmen 
(O 11,69f. und 51,26f.). Abraham àngstigt sich ob dieses ungewöhnli- 
chen Verhaltens und wird von seinen Gästen mit den Worten „Fürch- 
te dich nicht!" beschwichtigt (Q 51,28).? Der biblische Handlungs- 
gang erfährt so eine dramatische Intensivierung, indem der Sohnes- 
verheißung ein Augenblick numinosen Schreckens gefolgt von einer 
prophetologisch bedeutungsschwangeren, bis auf altorientalische 


27 E. GRYPEOU / H. SPURLING, „Abraham’s Angels. Jewish and Christian Exegesis of 
Genesis 18-19", in: E. GRYPEOU / H. SPURLING (Hg.), The Exegetical Encounter between 
Jews and Christians in Late Antiquity (Leiden 2009), 181-203. Was Philon betrifft, so ist 
Abr. 121f. mit ebd. 113 und 115 zu vergleichen, wo von Engeln die Rede ist. 

28 Allerdings schildern Q 53,1-18 zwei Gottesvisionen des koranischen Verkündi- 
gers; s. N. SINAI, „An Interpretation of Sarat al-Najm (Q. 53)", Journal of Qur'anic Studies 
13 (2011) [1-28] 7-9 und 13-16. 

29 REYNOLDS 2010, 95; s.a. Q 21,7f. und 25,7.20, denen die Folgerung Nahrungsauf- 
name > Menschlichkeit zu Grunde liegt. 

30 In der biblischen Abrahamgeschichte findet sich diese Anrede in Gen 15,1. 
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Texte zurückgehenden Beruhigungsformel vorangestellt wird — eine 
Sequenz, die an Marià Verkündigung in Lk 1,29f. erinnert, auch wenn 
deren koranische Version in Q 19,17-19 die , Fürchte-dich-nicht"- 
Formel gerade nicht enthält.?! 

An die Verkündigung, dass Abraham und seiner Frau trotz ihres 
hohen Alters (vgl. O 11,72; 15,54; 51,29) ein Sohn beschieden ist, 
schließt sich auch in der koranischen Abrahambiographie die aus 
Gen 22 vertraute und von Philon ausführlich behandelte (Abr. 160- 
207) Erzahlung von Abrahams in letzter Minute abgewendetem Soh- 
nesopfer an. Anders als Abrahams Streit mit seinen Zeitgenossen und 
seine Aufnahme der góttlichen Gesandten findet sich diese Episode 
nur in einer einzigen Koranpassage, O 37,102-111. Die koranische 
Darstellung ist besonders daran interessiert, die Einwilligung von 
Abrahams Sohn herauszustellen: Als dieser, so Q 37,102, , alt genug 
war, um sich mit ihm [namlich Abraham] zu mühen", sagt Abraham 
zu ihm: „Mein Sohn, ich sah im Schlaf, dass ich dich schlachte. So 
schau, was meinst du?" Der Angesprochene entgegnet: ,, Mein Vater, 
tu was dir befohlen wurde; so Gott will, wirst du mich standhaft 
finden."? Von einer ausdrücklichen Zustimmung Isaaks sprechen 
bereits Josephus (Ant. I 232) sowie rabbinische Texte (vgl. Gen. Rab. 
55,4).? Trotz ihres hohen Alters scheint dieses Motiv allerdings erst 
im Zuge einer sekundaren (allerdings noch zu Lebzeiten Muhamm- 
ads datierbaren) Erweiterung in die Opferperikope von Sure 37 ein- 
geschaltet worden zu sein.* 

Diese nachtragliche Erweiterung der Passage dürfte unter anderem 
dadurch motiviert sein, dass Abrahams Sohn Ismael in spateren Su- 
ren eine sehr viel prominentere Rolle als in früheren Koranverkündi- 
gungen annimmt, worauf gleich noch nàher einzugehen sein wird. 
Greifbar ist dieser Ismaelbezug vor allem in einer zweiten Erweite- 
rung von Sure 37. Der Text stellt nirgends ausdrücklich fest, von 
welchem der beiden Sóhne Abrahams, Isaak oder Ismael, in der Op- 
ferepisode die Rede sein soll. Allerdings wird die Abrahamerzahlung 
von einem Verspaar beschlossen, das explizit auf Gottes Verkündi- 
gung der Geburt Isaaks Bezug nimmt (Q 37,112f.). Im Textzusam- 
menhang legt dieser Verweis nahe, dass das Vorangehende auf Ab- 


31 Zu der ,,Fiirchte-dich-nicht”-Formel s. M. NISSINEN, „Fear Not. A Study on an An- 
cient Near Eastern Phrase", in: M. A. Sweeney / E. Ben Zvi (Hg.), The Changing Face of 
Form Criticism for the Twenty-First Century (Grand Rapids 2003) 122-161. 

32 Zur Frage der Bedeutung der Wendung fa-lammä balaga ma ahu s-sa ya s. SINAI 
2017, 106 (Anm. 37) sowie weiter unten. 

35 Zur Einwilligung Isaaks in der rabbinischen Tradition s. G. VERMES, Scripture and 
Tradition in Judaism. Haggadic Studies. StPB 4 (Leiden ?1973) 194-218. 

34 SINAI 2017, 93f. 
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rahams anderen Sohn, also auf Ismael, zu beziehen ist. Eine Reihe 
von terminologischen, stilistischen und inhaltlichen Auffalligkeiten 
weist darauf hin, dass es sich auch bei Q 37,112f. um einen Zusatz 
handelt, der daraufhin abzielt, eine Gleichsetzung des in der Op- 
ferepisode figurierenden Sohnes mit Ismael zu suggerieren.* In ihrer 
kanonischen Textgestalt dokumentiert Sure 37 also gleich in doppel- 
ter Hinsicht eine nachtragliche Aufwertung Ismaels: Einerseits wird 
dieser als der von Gott zum Opfer auserkorene Abrahamsohn identi- 
fiziert, im Gegensatz zu Gen 22; andererseits wird Ismael, im Rück- 
griff auf jüdische Überlieferungen über die Opferbereitschaft Isaaks, 
eine ausdrückliche Einwilligung in das Opfergeschehen zugeschrie- 
ben, im Kontrast zur ursprünglichen Fassung der Sure. 

Dass sich die eigentliche Opfererzahlung aus Sure 37 um einen 
nicht namentlich identifizierten ,beherrschten Sohn” Abrahams 
(37,101) dreht, illustriert die generelle Seltenheit von Personennamen 
im Koran sowie die durchgangige Voraussetzungshaftigkeit korani- 
scher Erzahlungen. Entsprechend bleiben die Familienverhaltnisse 
des koranischen Abrahams auch sonst recht vage. Von den drei kora- 
nischen Versionen der Verkündigungsszene aus Gen 18 (Q 11,69-73; 
15,51-56; 9124-30) nennt nur eine Isaak beim Namen (Q 11,71).% Sara 
— deren aus Gen 18,12-15 bekanntes Lachen in Q 11,71 erscheint - 
wird durchgängig nur als Abrahams ,Frau" (imra 4) bezeichnet 
(O 11,71 und 51,29) und fehlt in einer Version der Verkündigungs- 
szene (Q 15,51—56) ganz. Sogar dass Ismael ein Sohn Abrahams ist, 
geht aus einer ganzen Reihe von Koranstellen, die ihn ohne jeden 
Bezug zu Abraham erwahnen, nicht ausdrücklich hervor (Q 6,86; 
19,54-55; 21,85-86; 38:48).7 Auch die spannungsreiche Beziehung 
zwischen Sara und ihrer Magd Hagar (Gen 16 und 21,921), die in der 
Verstoßung Hagars und Ismael kulminiert, wird nicht angesprochen. 
Tatsächlich findet sich im Koran überhaupt kein expliziter Verweis 
auf Ismaels Mutter Hagar; dass Abrahams Sóhne Isaak und Ismael 
nicht dieselbe Mutter haben, ist insofern auf rein koranischer Grund- 
lage keineswegs evident.* Der Koran ist an häuslichen Konflikten im 
Leben Abrahams offenkundig nicht interessiert, auch wenn solche 
Konflikte, wie etwa die Verweise auf eine Auseinandersetzung 
Muhammads mit seinen Ehefrauen in Sure 66 zeigt, durchaus nicht 
unvereinbar mit dem koranischen Prophetenbegriff sind. 


35 SINAI 2017, 94f. 

36 Allerdings findet sich anderswo die allgemeine Aussage, Gott habe Abraham 
Isaak und Jakob geschenkt: Q 6,84; 19,49f.; 21,72£.; 29,27. 

37 S, etwa J. HOROVITZ, Koranische Untersuchungen (Berlin 1926) 91. 

38 F. LEEMHUIS, ,Hajar in the Qur'an and Its Early Commentaries”, in: GOODMAN 
u.a. 2010, 503—508. 
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Zumindest ausschnittweise sind damit drei Hauptepisoden der 
koranischen Abrahambiographie umrissen: Abrahams Konflikt mit 
Volk und Vater, seine Bewirtung der Engel samt Empfang einer Soh- 
nesverkündigung und schließlich die Beinahe-Opferung seines Soh- 
nes. Eine vierte und letzte Episode besteht in einem Kranz von Stel- 
len, der Abraham und Ismael mit der Gründung des mekkanischen 
Ka‘ba-Heiligtum in Verbindung bringt.” Zur Belohnung dafür, dass 
Abraham die Prüfung von Gottes Opferbefehl bestanden hat, schließt 
Gott einen Bund (‘ahd) mit ihm, von dem jedoch sündige Nachkom- 
men Abrahams ausdrücklich ausgenommen werden (Q 2,124); Gott 
etabliert das mekkanische Heiligtum und setzt Abraham bzw. Abra- 
ham und Ismael als seine Aufseher ein (Q 2,125 und 22,26-29); Abra- 
ham betet für das Wohlergehen dieses Heiligtums sowie seiner dort 
ansässigen Nachkommen (Q 2,126 und 14,35-41); und schließlich 
errichten Abraham und Ismael die Ka‘ba (Q 2,127) und erbitten von 
Gott, er möge ihre Nachkommen zu einer „dir ergebenen Gemein- 
schaft” (umma muslima laka) machen sowie einen Gesandten unter 
ihnen bestellen. Letzterer wird offenkundig mit Muhammad gleich- 
gesetzt (Q 2,128£.).* 

Fast alle Koranpassagen, die Abraham mit dem mekkanischen Hei- 
ligtum in Verbindung bringen, werden üblicherweise der medinensi- 
schen Schicht des Korans zugerechnet - also jenen Suren und Text- 
stücken, die nach dem traditionell auf das Jahr 622 datierten ,,Aus- 
zug” (higra) der koranischen Gemeinde von Mekka nach Medina 
verkündet wurden.*! Auch die gesteigerte Prominenz Ismaels, die 
bereits weiter oben angesprochen wurde, sowie seine ausdrückliche 
Einordnung als Sohn Abrahams sind medinensische Entwicklungen.* 


39 Im Koran wird dieses Heiligtum zumeist als „unantastbares Haus” bezeichnet; s. 
die kurze Übersicht in SINAI 2017, 49. 

40 Dass es sich bei dem in Q 2,124 erbetenen Gesandten um Muhammad handelt, 
geht aus Q 2,151 hervor. Zu der Schlüsselpassage Q 2,124-129 s. ausführlicher SINAI 
2017, 102 und 205f. mit weiteren Literaturhinweisen. 

41 S, SINAI 2017, 124-130. 

2 Eine Ausnahme bildet Q 14,35-41, wo Abraham für das mekkanische Heiligtum 
und seine Anwohner betet und Gott dafür dankt, dass er ihm ,trotz meines Alters 
Ismael und Isaak geschenkt" habe (14,39). Die Verwendung des Vokativs „unser Herr“ 
(rabbana; 14,37.38.41), der im Wechsel mit „mein Herr" (rabbi; 14,35.36.39.40) auftritt, 
suggeriert zudem, dass hier wie in Q 2,127-129 Abraham und Ismael gemeinsam als 
Betende zu denken sind. Die Hypothese, der gesamte Abschnitt stelle einen medinensi- 
schen Einschub dar, ist alles andere als sicher (SINAI 2009, 106-112). Wahrscheinlicher 
ist vielmehr, dass die Passage in ihrem Grundbestand bereits mekkanisch ist, ursprüng- 
lich jedoch Abraham als alleinigenden Betenden darstellte und keinen Verweis auf 
Ismael enthielt. Sekundàr kónnte es dann zu einer Anpassung an das gemeinsame 
Gebet von Abraham und Ismael aus Q 2,127-129 gekommen sein, indem der dort pro- 
minente Vokativ ,unser Herr" auch in Q 1435-41 eindrang. Parallel dazu kónnte eine 
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Sie durften im Kontext der Auseinandersetzung zwischen der korani- 
schen Gemeinde und den jiidischen Stammen von Medina zu sehen 
sein: Die medinensische Darstellung Mekkas als ein von Abraham 
und Ismael begründetes Pilgerheiligtum kontrastiert mit der jüdi- 
schen Bindung an den Jerusalemer Tempelberg als derjenigen Stätte, 
an der Abraham seinen Sohn Isaak zum Opfer darzubringen bereit 
war.® 

Anders als die zuvor besprochenen Episoden aus dem koranischen 
Leben Abrahams hat die Mekka-Episode keine direkten Vorläufer in 
der vorkoranischen jüdischen oder christlichen Tradition. Sie bringt 
jedoch eine Reihe traditioneller Einzelmotive zum Einsatz, die der 
Koran neu verknüpft und auf das mekkanische Ka ba-Heiligtum 
ausrichtet. An erster Stelle gilt dies natürlich für die bereits biblisch 
zentrale Vorstellung eines góttlichen Bundes zwischen Gott und Ab- 
raham (Gen 15,18 und Gen 17), auch wenn dieser im Pentateuch, 
anders als im Koran (Q 2,124f.), mit dem Beschneidungsritus verbun- 
den wird und Abrahams Sohnesopfer (Gen 22) vorangeht anstatt ihm 
als góttliche Belohnung zu folgen. Was Abrahams Begründung der 
Κα δα betrifft, so erinnert sie an die biblische Darstellung des Erzva- 
ters als Erbauer von Altären (Gen 12,8; 13,3f.).4 Zudem spricht bereits 
das Jubiläenbuch von einem „Haus Abrahams”, welches dort offen- 
bar als Anwesen in der Nàhe Hebrons verstanden wird (Jub 22,24; 
vgl. 22,3).^ Die koranische Beschreibung des mekkanischen Heilig- 
tums als eines von Abraham begründeten ,,Hauses” und als „Stätte 
Abrahams” (vgl. Q 2,125.127; 3,96f.; 22,26.29) lasst sich insofern als 
Kristallisierung vorgangiger Motive um ein bestehendes arabisches 
Regionalheiligtum auffassen, welche demselben eine neue biblisch- 
monotheistische Dignitat verleiht. 


2. Abraham im nachkoranischen Islam 


Die erste Schicht der nachkoranischen islamischen Abrahamtradition 
ist geprägt von einer Vielzahl ursprünglich separat und mündlich 
weitergegebener Erzählungen und Erläuterungen. Sie werden oft auf 
prominente frühislamische Gelehrte wie etwa Ibn ‘Abbas (gest. um 


mutmaßliche Urfassung von Q 14,39 („Lob sei Gott, der mir trotz meines Alters Isaak 
geschenkt hat“) um den Namen Ismaels erweitert worden sein. 

43 SINAI 2017, 196-206. 

4 H, P. SMITH, The Bible and Islam or The Influence of the Old and New Testaments on the 
Religion of Mohammed (New York 1897) 40. 

45 SPEYER 1988, 162. 
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687-688) oder as-Suddi (gest. 745) zurückgeführt, wobei sich die Zu- 
verlässigkeit solcher Zuschreibungen kaum verifizieren lässt.“ Die 
betreffenden Überlieferungen liegen uns - häufig in Gestalt von Vari- 
anten und Dubletten - in späteren, ab dem neunten Jahrhundert ver- 
fassten Sammelwerken vor, die unterschiedlichen Genres des äußerst 
umfangreichen arabisch-islamischen Schrifttums angehören. Neben 
der Koranexegese und der Universalgeschichtsschreibung, wie sie 
u.a. von at-Tabari (gest. 923) vertreten werden, ist dabei insbesondere 
die Gattung der sogenannten ,Prophetengeschichten" (gisas al- 
anbiya’) hervorzuheben, der etwa ein bekanntes Kompendium at- 
Ta labis (gest. 1035) zuzurechnen ist.” Durch Auswahl und Anord- 
nung des von ihnen tradierten Materials nehmen Redaktoren wie at- 
Tabari und at-Ta labi zumindest indirekt Einfluss auf sein Verstand- 
nis, etwa indem sie einzelne Episoden aus dem Leben Abrahams in 
eine biographische Reihenfolge bringen. 

Eine wichtige Funktion der von at-Tabari, at-Ta labi und anderen 
Gelehrten gesammelten Überlieferungen besteht darin, das anspie- 
lungsreiche und in mancherlei Hinsicht lückenhafte koranische Er- 
zahlgut zu erganzen und zu konkretisieren. So werden die korani- 
schen Abrahamerzahlungen geographisch prázisiert und im Koran 
anonym bleibende Protagonisten identifiziert. Beispielsweise finden 
sich Angaben zu Ausgangspunkt und Verlauf von Abrahams Aus- 
wanderung; Abrahams , Frau" (Q 11,71 und 51,29) erhält durchgan- 
gig ihren biblischen Namen Sara; es werden die Abstammungsver- 
hältnisse von Abraham und Sara erhellt; und man diskutiert, ob es 
sich bei dem in der koranische Opfererzahlung (Q 37,102-107) nicht 
namentlich genannten Sohn Abrahams um Isaak oder Ismael gehan- 
delt habe.“ Ein anonymer König, mit dem Abraham laut Q 2,258 
Gottes Macht über Leben und Tod debattierte, wird mit dem bibli- 
schen Nimrod (vgl. Gen 10,8-12) gleichgesetzt,? der bereits in der 
vorislamischen Haggada als Herrscher über die Heimat Abrahams 


46 Eine umfassende Untersuchung dieses Materials bietet FIRESTONE 1990; s. auch die 
Abschnitte zur islamischen Tradition in LOWIN 2006. Zum Problem des Übergangs von 
mündlicher zu schriftlicher Tradierung s. allg. G. SCHOELER, The Genesis of Literature in 
Islam. From the Aural to the Read (Edinburgh 2009). 

^ AHMAD B. MUHAMMAD ΑΤ-ΤΑ LABI, Qisas al-anbiya’ al-musamma "Arà is al-magalis 
(Kairo o. J.); s. zu diesem Werk die Studie von M. KLAR, Interpreting al-Tha labi's Tales of 
the Prophets. Temptation, Responsibility and Loss. Routledge Studies in the Qur'an (Ab- 
ingdon 2009). Um auch Nicht-Arabisten ein Auffinden der jeweils einschlagigen Stellen 
zu ermöglichen, verweise ich im Folgenden auf at-Ta'labis deutsche Übersetzung in 
BUSSE 2006. 

48 FIRESTONE 1990, 25-30 und 135-151; vgl. BUSSE 2006, 98f., 107 und 122-126. 

4 S. die narrative Einbettung von Q 2,258 in BUSSE 2006, 102. 
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und als dessen götzenanbeterischer Gegenspieler auftritt.? Nimrod 
habe Abraham bereits vor dessen Geburt nachgestellt, da ihm vor- 
hergesagt worden sei, dass Abraham seinen Untergang bewirken 
werde." Ähnlich wie rabbinische Texte (vgl. Gen. Rab. 38,13) schreibt 
die islamische Überlieferung Nimrod auch eine führende Rolle bei 
dem Versuch zu, Abraham ob seines Einstehens für den Eingottglau- 
ben auf einem Scheiterhaufen zu verbrennen, obgleich die einschlä- 
gigen Koranstellen (Q 21,68-71; 29,24f.; 37,97£.) nur allgemein vom 
„Volk“ Abrahams sprechen.” Schließlich wird die im Koran ganz 
abwesende Hagar als Mutter Ismaels — des Stammvaters der Araber — 
in die Abrahamgeschichte reimportiert.°° 

Die vorangehenden Fälle illustrieren, dass die frühislamische Tra- 
dition die koranischen Abrahampassagen mit zahlreichen außerkora- 
nischen Informationen anreichert, die sich häufig jüdisch- 
christlichem Bibelwissen und parabiblischem Überlieferungsgut ver- 
danken. Gelegentlich wird dies sogar explizit markiert; zumindest in 
frühislamischer Zeit scheint ein solches Verfahren auch als unbe- 
denklich gegolten zu haben.* Vorislamische Traditionen werden so 
als narrative Ressourcen für die Amplifikation und Ausschmückung 
von im Koran gar nicht oder nur knapp angedeuteten Begebenheiten 
und Figuren in Dienst genommen, wobei sich immer wieder eine 
pointierte Islamisierung und Arabisierung biblischer und haggadi- 
scher Stoffe beobachten lässt. Im Zuge dieses islamischen Anver- 
wandlungsprozesses wurden sogar solche biblischen Sagen adaptiert, 
die zumindest auf den ersten Blick überhaupt keinen koranischen 
Haftpunkt haben. Ein gutes Beispiel besteht in der Erzählung von der 
Gefahrdung Saras durch den Pharao bzw. durch Abimelech, den 
Kónig von Gerar (Gen 12,10-20 und Gen 20). In beiden Bibelpassagen 


50 K. VAN DER TOORN und P. W. VAN DER Horst, „Nimrod Before and After the Bi- 
ble", HTR 83 (1990) 1-29. 

5! Busse 2006, 98-100. S. ausführlich LOWIN 2006, 39-86. Zur offenkundigen Paralle- 
lität von Nimrod und Herodes s. ebd., 81-85. 

52 Bussk 2006, 104-106. 

53 FIRESTONE 1990, 39-47. 

54 Vgl. FIRESTONE 1990, 27 und 29 (Wahb b. Munabbih behauptet, Saras Genealogie 
der Tora entnommen zu haben), 40 (Ibn Qutaiba fasst zusammen, wie Sara ,in der 
Tora" Abraham ihre Magd Hagar überlàsst; vgl. Gen 16,2) sowie 42 (Ibn Katir über- 
schreibt einen Abschnitt zur Geburt Ismaels mit der Wendung: ,,Die Leute der Schrift 
sagen ...^). Zur positiven Wertung jüdischer Traditionen im frühen Islam s. das Material 
in M. KISTER, „Haddithü ‘an bani ἰδγᾷ ila wa-la haraja. A Study of an Early Tradition", IOS 
2 (1972) 215-239. 

55 LOWIN 2006, 33f. und 52, im Rückgriff auf FIRESTONE 1990 und J. LASSNER, Demon- 
izing the Queen of Sheba. Boundaries of Gender and Culture in Postbiblical Judaism and Medi- 
eval Islam (Chicago 1993). 
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gibt Abraham seine Frau Sara aus Selbstschutz als seine Schwester 
aus (Gen 12,11-13 und 20,2), was den jeweiligen Herrscher veran- 
lasst, Sara als Konkubine in seinen Palast zu verbringen. Obwohl der 
Koran das Ereignis nicht erwahnt, ist die Geschichte dennoch in ver- 
schiedenen Versionen in die islamische Tradition eingegangen.* Ein 
Grund hierfür mag darin bestehen, dass die Erzählung eine Erklä- 
rung dafür bietet, wie Hagar in den Besitz von Abraham und Sara 
gelangte, nämlich als Wiedergutmachungsgeschenk des Pharaos.* 
Zugleich scheinen islamische Gelehrte sich auch deshalb für die Be- 
gebenheit interessiert zu haben, weil sich Abrahams Behauptung, 
Sara sei seine Schwester, sachlich mit zwei Koranversen zusammen- 
stellen lief$, in denen Abraham, wenn auch in ganz anderen Situatio- 
nen, gleichfalls augenscheinliche Unwahrheiten äußert.’ Ein derarti- 
ges Verhalten stand in Spannung mit der islamischen Vorstellung 
von der grundsatzlichen Sündlosigkeit der Propheten, und die isla- 
mische Literatur enthalt verschiedene Vorschlage, wie sich die drei 
Aussagen Abrahams als zwar absichtlich irreführende ,,Anspielun- 
gen” lesen lassen, die gleichwohl keine regelrechten Lügen darstell- 
ten.” 

Die in der frühislamischen Tradition zu beobachtende Anreiche- 
rung und Amplifizierung des Korantextes mit biblisch-haggadischen 
Stoffen fand spätestens seit Mitte des achten Jahrhunderts im Lichte 
eines scharfen Bewusstseins für die sich aus dem Korantext selbst 
ergebenden interpretativen und theologischen Probleme statt.° So 
warf der im Kontext von Abrahams Empfang der Sohnesverheißung 
stehende Vers Q 11,71 („Seine Frau stand dabei; da lachte sie und wir 
verkündeten ihr Isaak und nach Isaak Jakob”) die Frage auf, warum 
das Lachen Saras hier der Sohnesverheißung - die ja laut Gen 18,10- 


56 FIRESTONE 1990, 31-38; BUSSE 2006, 107Ε. Genau wie Philon, der die „Reinheit“ Sa- 
ras auch nach ihrer Rettung vor dem Zugriff des Königs von Ägypten betont (Abr. 98; s. 
den Beitrag von Friederike Oertelt zu diesem Band), unterstreicht diese islamische 
Version, dass es zu keiner sexuellen Begegnung zwischen Sara und dem Pharao ge- 
kommen ist. Die Beschreibung des Pharaos als „Gewaltherrscher” (gabbär) erinnert an 
Abr. 90. 

57 FIRESTONE 1990, 38. 

58 Es handelt sich um Q 21,63 (wo Abraham seine Zerstörung der Götzen dem 
„größten von ihnen“ in die Schuhe schiebt) und 37,89 (s. den folgenden Absatz). Zu der 
Tradition von den „drei Lügen” Abrahams, die auch in Form eines Ausspruchs 
Muhammads belegt ist, s. CALDER 1993, 107-109 und FIRESTONE 1990, 31-36. 

59 CALDER 1993, 107-109 und FIRESTONE 1990, 31f. 

60 Im Hintergrund dieser Aussage steht meine These, dass eine exegetische Fokus- 
sierung auf den Korantext eine sekundäre Entwicklung im frühen Islam ist; s. SINAI 
2009, 161-288. 
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12 Anlass von Saras Lachen war - vorausgeht.*! Eine von at-Ta labi 
zitierte Tradition macht u.a. im Namen des frühen Korankommenta- 
tors Mugatil b. Sulaiman (gest. 767?) geltend, Saras Lachen habe sich 
nicht auf die Sohnesverheißung bezogen, sondern vielmehr auf die 
im vorhergehenden Vers (Q 11,70) geschilderte Angst Abrahams vor 
seinen Besuchern.” Tatsächlich findet sich in dem unabhängig über- 
lieferten Korankommentar Mugätils, der frühesten erhaltenen Ausle- 
gung des gesamten Korantextes, eine entsprechende Glosse.“ Hier 
wird also ein exegetisches Problem gerade nicht im Rekurs auf au- 
ßerkoranisches Überlieferungsgut beantwortet, sondern in Gestalt 
einer Refokussierung auf den koranischen Text selbst; exemplarisch 
zeigt sich daran, dass für frühislamische Gelehrte nicht nur die Adap- 
tion, sondern auch die Zurückweisung biblisch-haggadischer Motive 
eine Option war.‘ 

Ein weiteres einschlagiges Beispiel liegt in Q 37,88-93 vor. Auch 
dort ist der erzählerische Zusammenhang nicht unmittelbar klar. 
Abraham, so heißt es dort, „schaute zu den Sternen hin und sagte: 
‚Mir ist ganz elend’” (Q 37,88f.); nachdem sein Volk ihm daraufhin 
„den Rücken kehrte” (Q 37,90), folgt eine Schilderung von Abrahams 
Götzenzerstörung (Q 37,91-93). Welchen Sinn hat Abrahams Äuße- 
rung hier? At-Ta labi bietet eine Überlieferung, der zufolge der Patri- 
arch von seinen Landsleuten aufgefordert worden sei, sie zu einem 
heidnischen Fest zu begleiten; er jedoch habe sich zu Boden geworfen 
und Fußschmerzen vorgeschützt. So habe Abraham erreicht, dass 
seine Begleiter ihn zurückließen, was ihm die Gelegenheit geboten 
habe, allein den Götzentempel seines Volkes zu betreten.‘ Einer be- 
reits im Kommentar von Mugätil bezeugten Variante zufolge gab 
Abraham mit derselben Absicht vor, an der Pest zu leiden. Auch 


61 S, ausführlicher REYNOLDS 2010, 87-97. 

62 FIRESTONE 1990, 57f.; BUSSE 2006, 109. Zu Mugätil s. N. SINAI „The Qur'anic 
Commentary of Mugqatil b. Sulayman and the Evolution of Early Tafsir Literature", in: 
A. GÖRKE und J. PINK (Hg.), Tafsir and Islamic Intellectual History. Exploring the Bounda- 
ries of a Genre. Qur’anic Studies Series 13 (Oxford 2014) 113-143. 

63 MUQATIL 2002, Bd. 2, 290 (zu Q 11,71). 

64 Ein weiteres Beispiel hierfür ist natürlich die Identifikation des in der koranischen 
Opferperikope figurierenden Abrahamsohnes mit Ismael anstatt mit Isaak, wobei at- 
Τα labi letztere Option ausdrücklich als eine jüdische Lüge abtut (BUSSE 2006, 124; 
FIRESTONE 1990, 137). 

65 BussE 2006, 102f. 

66 MUQATIL 2002, Bd. 3, 611f. (zu Q 37,89); s. auch CALDER 1993, 107f. Die Tatsache, 
dass die Glosse zu Q 37,89 im Kommentar Muqatils mit einem Diktum des Grammati- 
kers al-Farra’ schließt, der erst 822 starb, macht es unmöglich, die gesamte Glosse in die 
Mitte des achten Jahrhunderts zu setzen. Es ist jedoch sehr gut denkbar, dass lediglich 
die al-Farra’ zugeschriebene Aussage späteren Datums ist, die vorangehenden Zeilen 
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hier ist die zugrundeliegende Dynamik offenkundig eine narrative 
Ausgestaltung der koranischen Abrahampassagen allein auf der 
Grundlage des Korantextes, mit dem Ziel, dessen Erzahlverlauf ma- 
ximal zu plausibilisieren. 

Trotz weitreichender Anverwandlung biblischer und parabibli- 
scher Überlieferungen weist die islamische Abrahamlegende insge- 
samt einen spezifisch islamischen narrativen Bogen auf, der im Ein- 
klang mit koranischen Vorgaben in Abrahams Begründung (bzw. 
Wiederbegründung) des Κα ba-Heiligtums und dem anschließenden 
Vollzug des islamischen Wallfahrtsrituals, des hagg, kulminiert. Zwar 
bleibt die von den Engeln überbrachte Sohnesverheißung, wie im 
Koran, auf Isaak bezogen.” Im Anschluss hieran verschiebt sich der 
Schwerpunkt der islamischen Abrahamtradition jedoch nachdrück- 
lich in Richtung auf Ismael und Mekka, indem die in Gen 21 geschil- 
derte Verstofung Hagars und ihres Sohnes zu einer von Abraham 
durchgeführten Umsiedlung wird. Wie in Gen 21,10 besteht der 
unmittelbare Anlass für Hagars Ausscheiden aus Abrahams Fami- 
lienverband in der Eifersucht Saras. Doch während Abraham in Gen 
21,12f. lediglich die göttliche Anweisung empfängt, „wegen des Kna- 
ben und deiner Magd nicht verdrossen" zu sein und Saras Forderung 
einer Verstoßung Hagars stattzugeben, erhält Abraham in einer früh- 
islamischen Variante der Begebenheit den góttlichen Auftrag, Hagar 
und ihren Sohn nach Mekka zu bringen.” In diesem Kontext soll 
Abraham seine in Q 14,37 wiedergegebene Fürbitte für die Einwoh- 
ner Mekkas geäußert haben: „Unser Herr! Ich siedelte manche meiner 
Nachkommen in einem getreidelosen Tal bei deinem unantastbaren 
Haus an, unser Herr, damit sie das Gebet verrichten. So mach, dass 
die Herzen der Menschen sich ihnen zuneigen und versorge sie mit 
Früchten, auf dass sie dankbar sind!”” Diese islamische Umsied- 
lungserzahlung enthalt auch eine Variante von Gen 21,15-19, wo 
Hagar und Ismael durch einen Engel Gottes vor dem drohenden 
Verdursten gerettet werden. In der islamischen Version wird der 
Brunnen, den Hagar laut Gen 21,19 plótzlich erblickt, zur mekkani- 
schen Zamzamquelle.”! 

Im Anschluss an die Umsiedlung Ismaels und Hagars berichtet die 
islamische Tradition von mehreren Besuchen, die Abraham seinem in 


dagegen zum Grundbestand des Kommentars gehören. Vgl. zu einem ähnlichen Fall 
SINAI 2009, 170. 

67 Busse 2006, 109; FIRESTONE 1990, 52-59. 

68 BUSSE 2006, 109-111; FIRESTONE 1990, 61-71. 

69 BUSSE 2006, 110. 

70 BUSSE 2006, 110; FIRESTONE 1990, 64. 

71 FIRESTONE 1990, 63-66; BUSSE 2006, 109-111. 
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Mekka ansässigen Sohne abgestattet habe.? Zumindest einer Überlie- 
ferung zufolge war es ein solcher Besuch, in dessen Rahmen Abra- 
ham und Ismael auf göttlichen Befehl hin gemeinsam die Ka ba er- 
bauten, wie in Q 2,127 geschildert.” Auch Abrahams Sohnesopfer 
wird — wenn auch nicht einstimmig - in den Zusammenhang eines 
Mekkabesuchs gestellt.”* At-Ta labis Einordnung dieser Tradition 
impliziert, dass er sie chronologisch nach dem Bau der Ka ba anord- 
net. Dies ist nicht unbedingt die vom Koran selbst nahegelegte Rei- 
henfolge, insofern der Eróffnungsvers der Koranpassage, welche die 
Errichtung der Ka ba schildert, nàmlich Q 2,124, auf das Sohnesopfer 
als ein in der Vergangenheit liegendes Geschehnis zurückzuverwei- 
sen scheint (vgl. Q 37,106). 

Ein Schwerpunkt der nachkoranischen islamischen Abrahamtradi- 
tion liegt auf Abrahams unerschrockenem Eintreten für den Mono- 
theismus, das ja bereits im Koran prominent ist. Der Themenkomplex 
beinhaltet unter anderem Abrahams in Q 6,75-79 dargestellte Bekeh- 
rung auf der Grundlage nächtlicher Himmelsbeobachtungen. Sie 
wird durchgängig in die Kindheit des Patriarchen gesetzt.” Obwohl 
die Szene ihren Ursprung in der frühjüdischen Tradition hat, scheint 
sie nach dem ersten Jahrhundert der Zeitrechnung stark an Populari- 
tat eingebüßt zu haben; nur das weiter oben erwähnte liturgische 
Gedicht Yose ben Yoses bildet hier eine Ausnahme. Im islamischen 
Mittelalter tritt die Episode dann auch in jüdischen Quellen wieder in 
Erscheinung, was hóchstwahrscheinlich mit ihrer Rezeption in der 
islamischen Tradition zu erklären ist.” Das Beispiel illustriert, dass 
die islamische Adaption jüdisch-christlicher Überlieferungen wieder 
auf die beiden alteren Traditionen zurückwirkte: Die unwillkürliche 
Annahme älterer Studien, die islamische Überlieferung sei im Regel- 
fall als Traditionsempfanger und nicht als Traditionsspender zu den- 
ken, wird in neueren Veröffentlichungen zu Recht in Frage gestellt.” 

Der hiermit zumindest knapp umrissene islamische Erzahlbestand 
zum Leben Abrahams bot späteren islamischen Autoren reiche An- 
satzpunkte für weitergehende theologische, philosophische oder 
mystische Spekulationen. So finden sich im Werk des persischen 
Dichters Rümi (gest. 1273) zahlreiche Bezüge auf verschiedene Epi- 
soden der Abrahamlegende, wobei Rümi sich unter anderem für die 


72 BUSSE 2006, 111f.; FIRESTONE 1990, 76-79. 

73 FIRESTONE 1990, 80-82. 

74 FIRESTONE 1990, 117-119; BUSSE 2006, 126-128. 
75 SINAI 2009, 136. 

76 BUSSE 2006, 101; LOWIN 2006, 99-105. 

77 LOWIN 2006, 105-116. 

78 S. den Literaturüberblick in LOWIN 2006, 35-38. 
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allegorische Bedeutung des Feuers interessiert, in das Nimrod Abra- 
ham werfen ließ.” Diese in der reifen islamischen Tradition zutage 
tretende Tendenz zu einer allegorischen Vertiefung der Abrahamle- 
gende weist offenkundige Parallelen zum Umgang Philons mit der 
biblischen Abrahamerzählung auf. Es lohnt sich deshalb, das Phäno- 
men abschließend etwas ausführlicher zu behandeln. Ich wähle dazu 
die Ausführungen, die der bereits eingangs erwähnte Ibn ‘Arabi etwa 
zwölfhundert Jahre nach Philon in seinem Werk Die Ringsteine der 
Weisheit (Fusüs al-hikam) zur koranischen Abrahamgeschichte macht. 
Die Ringsteine bestehen aus siebenundzwanzig Kapiteln, die fast alle 
einem bestimmten koranischen Propheten gewidmet sind,® wobei 
der Reigen der behandelten Personen von Adam bis zu Muhammad 
reicht. Ziel des Verfassers ist es, im Leben jeder dieser Figuren einen 
bestimmten Aspekt der allumfassenden göttlichen Weisheit und da- 
mit seines eigenen Lehrsystems aufzuzeigen.*! Kapitel 5 bis 7 behan- 
deln Abraham, Isaak und Ismael; ich beschränke mich hier auf Kapi- 
tel 5 und 6.5 

Ibn ‘Arabis Abrahamkapitel kreist um die in Q 4,125 getroffene 
Aussage, Gott habe Abraham „zum halil” genommen. Im Hinter- 
grund dieser Koranstelle steht Jes 41,8, wo aus göttlicher Redeper- 
spektive von „meinem Freund Abraham” bzw. wörtlich von „Abra- 
ham, der mich liebte” (‘ohab?) die Rede ist; in 2 Chr 20,7 findet sich 
dasselbe Epithet in die zweite Person übertragen. Das arabische Wort 
halil, , Freund", reflektiert offenkundig denselben Beinamen, höchst- 
wahrscheinlich vermittelt über Gr. philos (vgl. Jak 2,23) und Syr. 
rähem (so die Wiedergabe von Jes 41,8 und 2 Chr 20,7 in der Peschit- 
ta). Islamische Gelehrten bringen das Wort halıl üblicherweise mit 
dem Verb halla + Akkusativ, „freundlichen Umgang mit jemandem 
pflegen", sowie dem Substantiv hulla, „Freundschaft“, in Verbin- 
dung.® Ibn ‘Arabi hingegen präsentiert gleich zu Beginn seines Kapi- 
tels eine ganz andere Etymologie, indem er halıl von dem Verb 
tahallala, „durchdringen“, ableiten will: Abraham „wurde halıl ge- 


79 J, RENARD, „Images of Abraham in the Writings of Jalal ad-Din Rumi”, Journal of 
the American Oriental Society 106 (1986) 633-640. 

80 Die Ausnahme ist Hälid b. Sinan (Kap. 26), der nicht im Koran erscheint. 

81 S. zu diesem Werk allg. NETTLER 2003. 

82 Ibn ‘Arabi o. J., 80-90; engl. Übers.: AUSTIN 1980, 90-103. 

83 AR-RAGIB 2009, 291 (s. v. h-I-l); vgl. E. W. LANE, An Arabic-English Lexicon (London 
1865) Bd. 2, 778c, 780a und 781a. Die Anwendung dieser Ableitung auf den Koran ist 
plausibel: In Q 14,31 erscheint das halla korrespondierende Verbalsubstantiv hilal im 
Sinne von „freundschaftlicher Umgang", während hulla im Sinne von , Freundschaft" in 
Q 2,254 gebraucht wird; s. A. A. AMBROS mit S. PROCHAZKA, A Concise Dictionary of 
Koranic Arabic (Wiesbaden 2004) 91. 
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nannt, da er alle Eigenschaften des göttlichen Wesens durchdrang 
und umfasste”, und zwar auf dieselbe Weise, auf welche „die Farbe 
das Farbige durchdringt"; alternativ sei Abrahams Beiname darauf 
zurückzuführen, dass „der wahrhaft Wirkliche (al-haqq) das Sein der 
Form Abrahams durchdrang".* Für Ibn ‘Arabi hat Abrahams korani- 
sches Epithet al-halil also die Bedeutung „der [Gott] Durchdringende” 
bzw. „der [von Gott] Durchdrungene”, was ihm als Ausgangspunkt 
für eine Reflexion über die gegenseitige Durchdringung von Gott 
und Welt dient. Bezeichnend für Ibn "Arabis virtuose Gelehrsamkeit 
ist dabei, dass er seine innovative Reinterpretation des Titels al-halil 
mit einem Gedichtvers stützt, der bereits in einem Koranwörterbuch 
aus dem elften Jahrhundert als Belegvers erscheint.® Insgesamt lässt 
sich bei dieser lexikalischen Ouvertüre durchaus eine gewisse Nähe 
zu den etymologischen Konstruktionen Philons (Abr. 57, 82, 99, 201) 
konstatieren. 

Noch kühner ist die von Ibn ‘Arabi im folgenden Kapitel vorgeleg- 
te Relektüre von Abrahams Sohnesopfer. Exegetischer Ausgangs- 
punkt ist hier Abrahams Aussage, er habe „im Traum gesehen”, dass 
er seinen Sohn - den Ibn ‘Arabi mit Isaak identifiziert — als Schlacht- 
opfer darbringen werde (Q 37,102). Träume sind für Ibn ‘Arabi nun 
allerdings Produkte der Phantasie bzw. des Vorstellungsvermögens 
(al-hayal) und als solche eminent deutungsbedürftig. Entsprechend 
stellt er fest, Abraham sei im Schlaf nicht eigentlich sein Sohn, son- 
dern lediglich ein Widder in Gestalt seines Sohnes erschienen. Recht 
verstanden habe Gott also gar kein Sohnesopfer verlangt, sondern 
nur ein Tieropfer. Ibn ‘Arabi liest Gottes Ausruf am Ende der Opfer- 
perikope - „Du hast das Traumgesicht für wahr gehalten" (gad sad- 
dagta r-ru ya; Q 37,105) — deshalb keineswegs als vorbehaltlose Besta- 
tigung von Abrahams Verhalten: Gott „sagte nicht zu ihm: ‚Du hast 
die Wahrheit getroffen in Bezug auf das Traumgesicht (qad sadagta fi 
r-ru ya), [nämlich] dass es deinen Sohn darstelle‘, denn er [Abraham] 
deutet es nicht, sondern hielt vielmehr am Wortsinne (zahir) dessen, 
was er sah, fest, obgleich Traumgesichte der Deutung bedürfen".*é 
Abrahams Bereitschaft, seinen Sohn zu opfern, wird so von einem 
heroischen Akt unbedingten Gottesgehorsams zum Anlass für eine 
exemplarische Belehrung über die Wichtigkeit sachgemäßer Oneiro- 
kritik. 


84 [BN ‘ARABI. J., 80; AUSTIN 1980, 91f. 

85 An-RAGIB 2009, 291, wo der Vers auf Ba$$är b. Burd zurückgeführt wird. Das Verb 
ist in der zweiten Person (tahallalta) zu lesen; die Übersetzung des Verses in AUSTIN 
1980, 91 und NETTLER 2003, 73 ist entsprechend zu korrigieren. 

86 [BN ‘ARABI o. J., 85f.; AUSTIN 1980, 99. 
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Interessant ist, dass Ibn ‘Arabi auch in diesem Falle seine Neudeu- 
tung eines koranischen Textdatums unter Anspielung auf eine Kom- 
ponente der ihm vorangehenden Tradition zu konstruieren scheint. 
Es handelt sich dabei um das Motiv von Abrahams Traummissver- 
ständnis. Die unter dem Namen von al-Kisa'1 überlieferte Sammlung 
von Prophetengeschichten berichtet, wie Abraham von Gott die An- 
weisung erhalt, ein Opfer darzubringen. Abraham schlachtet zu- 
nächst einen Stier, woraufhin ihm im Traum offenbart wird, Gott 
verlange ein größeres Opfer. Abraham opfert sodann ein Kamel, er- 
hält jedoch erneut den Bescheid, sein Opfer sei ungenügend, und 
erfährt schließlich, dass es die Opferung seines Sohnes Isaak ist, die 
Gott ihm abverlangt.” Ibn 'Arabis Behandlung der Opferepisode 
invertiert diesen Verlauf vom irrtümlich als Gotteswille unterstellten 
Tieropfer zum eigentlich intendierten Kindesopfer: Gott begehrt le- 
diglich ein Tieropfer, welches Abraham jedoch zunächst als Kindes- 
opfer missversteht. Wie im Falle des oben erwähnten Gedichtverses 
liegt auch hier die Annahme nahe, dass Ibn ‘Arabi es durchaus von 
seiner Leserschaft erwartet, seine kreative Umkehrung und Umwer- 
tung eines prägnanten Elements der exegetischen Überlieferung zu 
erkennen. 

Anders als der späte Philon steht Ibn ‘Arabi nicht vor der apologe- 
tischen Herausforderung, ein Publikum von Außenstehenden von 
der rationalen Respektabilität seiner Heiligen Schrift überzeugen zu 
müssen. Ibn “Arabi schreibt für Angehörige einer islamischen Mehr- 
heitsgesellschaft, die mit der islamischen Abrahamtradition und ihrer 
exegetischen Bearbeitung so gut vertraut sind, dass sie idealerweise 
sogar einen von ihm angeführten Gedichtvers wiedererkennen. Die 
Feststellung, dass seine Deutung des Sohnesopfers radikal mit gängi- 
gen Auffassungen bricht, dürfte deshalb durchaus Bestandteil der 
von ihm intendierten Leserwirkung sein. Wo Philon werbend glättet, 
legt Ibn “Arabi es darauf an, Vertrautes in neuem, unerwartetem und 
auch provokantem Licht zu präsentieren. Was Philon und Ibn ‘Arabi 
gleichwohl verbindet, ist die Tatsache, dass sie an der Abrahamge- 
schichte weniger als einem Bestand historischer Begebenheiten inte- 
ressiert sind als an den allgemeinen Wahrheiten, auf welche diese 
Begebenheiten allegorisch verweisen. Wie Ibn ‘Arabi belegt, bietet 
der vormoderne Islam reiches Anschauungsmaterial für Philons 
schrifthermeneutischen Ansatz. 


87 FIRESTONE 1990, 124f. 
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Abel: 12, 129, 199, 204, 209f.; siehe auch 
Kain 

Abimelech: 289 

Abraham 

— Abraham und Lot siehe Lot 

- Abrahambiographie siehe Biographie 

- Abrahams Abstammung: 10, 288 

- Abrahams Auswanderung: 13, 16, 54- 
63, 105, 117, 131, 133f., 159-161, 234- 
236, 257, 268, 277-279, 288 

— Abrahams Bund mit Gott siehe Bun- 
desschluss 

— Abrahams Charakter: 160, 162f. 

— Abrahams Ehe: 8, 65, 67, 117, 135, 
233-252; siehe auch Sara 

- Abrahams Frömmigkeit: 13, 20, 24, 
53, 55, 67, 73, 91, 103, 123, 159-163, 
277 

— Abrahams Gehorsam: 53, 63, 97, 143, 
159f., 162f., 182, 244, 257, 269, 295 

— Abrahams Kindheit: 10, 159, 293 

— Abrahams Menschenfreundlichkeit: 
14, 20, 24, 71, 103, 190 

— Abrahams Nachkommenschaft: 67, 
71, 79, 117, 119, 199, 236, 239, 244f., 
250, 278, 282, 284, 290, 292; siehe 
auch Isaak 

- Abrahams Namensänderung: 15, 61, 
134 

— Abrahams Trauer: 14, 111, 118-121, 
143, 185f., 241 

- Abrahams Tugenden: 8, 12f., 15f., 
20f., 24, 26, 51, 73, 121, 133, 135, 139, 
148, 193, 202, 210f., 225, 239, 245, 250 

— Abrahams Vorbildcharakter: 147, 
159f., 193, 199, 210, 225, 230f., 275, 
281 

- als „der Ältere“: 14, 124-127 

- als Feldherr siehe Krieg der Könige 

- als Freund Gottes: 49, 65, 127, 294f. 

- als Kónig: 19, 121, 128, 144, 179 

- als lebendiges Gesetz: 19f., 33, 127f., 
200 

— als Monotheist: 275, 278—282, 286, 289, 
291, 293 


— als Weiser: 33, 57, 61, 70—75, 79, 83, 91, 
100-105, 118—121, 124—127, 162, 182, 
193, 202, 207, 215f., 222 

- Besuch bei Abraham: 13, 70-79, 83, 
136-138, 228, 282—284, 286, 292 

— im Christentum: 226-231, 275f. 

— im Islam: 275-296; siehe auch Mekka, 
Ka‘ba 

-in Ägypten siehe Sara und der Pharao 

- Verheißung an Abraham: 133f., 199, 
236, 239f., 244, 278, 282f., 290-292 

Abrahamapokalypse: 279, 281 

„Abrahamitische“ Religionen: 275f. 

Adam: 37, 51, 129, 136, 203f., 208f., 220, 
228, 263, 282, 294 

- adamitische „Ursprache“: 136, 202f. 

Adoption: 244 

Adressaten Philons siehe Philon 

Affekte siehe Leidenschaften 

Agamemnon: 139f. 

Agrippina: 142, 242 

Agypten: 7, 13, 22, 65, 119, 134, 136, 
143, 149, 151, 154, 156-158, 161f., 
194-196, 223-226, 234-237, 240, 243, 
249, 271, 279; siehe auch Aseneth, 
Hagar, Joseph, Mose, Pharao, Sara 

- als Symbol der Kórperliebe: 29, 69, 71, 
136, 237, 248, 251 

- ägyptische Gesandtschaft: 21, 150; 
siehe auch Apion 

- Auszug aus Ägypten: 22, 279 

Akademie siehe Platon 

al-Farra': 291 

al-Kisa'1: 296 

Alexander der Große: 140, 166 

Alexandrien: 6f., 23, 25f., 148, 155f., 170, 
222 

— Bibliothek von Alexandrien: 9, 139 

- Judentum in Alexandrien: 6, 26, 148, 
156, 171, 195, 223, 231, 267, 270£., 
273; siehe auch Aristeasbrief, Aris- 
tobul, Hellenismus, Philon, Septu- 
aginta 

- Pogrom in Alexandrien siehe Antiju- 
daismus 
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Alkibiades: 166 

Allegorese (Methodik): 11, 15, 24-30, 
137, 159, 170f., 194-199, 202f., 208f., 
219, 227, 231; siehe auch Arithmolo- 
gie, Etymologie, wörtliche Ausle- 
gung 

- allegorische Auslegung (einzelner 
Stellen): 13-16, 56-63, 66-71, 74-79, 
82-91, 100-103, 106-109, 112-115, 
131, 133-136, 138f., 143, 199-209, 
217, 228, 233, 235, 237, 245-248, 250- 
252, 255f., 263, 268, 270, 277, 294, 296 

- allegorische Sinnebene: 8, 11, 28, 135, 
140, 208, 233, 237, 246-248, 252 

- allegorischer Einschub: 10, 161, 164 

- Allegorisches Epos siehe Prudentius 

- dihairetische Allegorese: 29 

— Gesetze der Allegorese: 26, 57, 133 

- paradigmatische Allegorese: 29 

- stoische Allegorese: 29, 132, 195, 199 

- substitutive Allegorese: 29 

Allegorie: 28, 136f., 194-197, 201, 203- 
206, 231 

- Allegoria permixta: 28 

- vollständige Allegorie: 28 

Allegorischer Kommentar (Philon): 6, 
148f., 240, 250f. 

Ambrosius von Mailand: 217, 227f. 

Andronicus: 183 

Anekdote(n): 10, 155f., 158, 162, 155f., 
166, 168; siehe auch Biographie 

Angst siehe Furcht 

Antigone: 176 

Anthropologie siehe Mensch, Philons 
Anthropologie 

Antijudaismus 

- antijüdische Ausschreitungen in 
Alexandrien: 6, 21, 149, 155, 223, 242 

- antijüdische Ressentiments: 21-24, 
164; siehe auch Apion 

Antiochos von Askalon: 18, 189 

Apatheia: 143, 185f. 

Apion: 21-23, 150f., 164 

Apokalyptik: 130, 271, 279 

Apollon: 260, 262, 264, 268 

Apollonios Molon: 22 

Apollonios von Tyana: 166, 167, 266 

Apologetik, Apologie: 14, 166, 267, 296 

Archytas: 178 

Arete siehe Tugend 

Aristarchos: 9 

Aristeasbrief: 21f., 142, 144, 199 


Aristobul: 171, 195, 198 

Aristoteles: 14, 131f., 137, 139, 141-143, 
154, 170f., 175-178, 180, 182f., 185, 
246, 259, 263 

Arithmologie: 27, 37, 41, 57, 75, 115, 
129-131, 142, 187, 197, 204, 206, 208, 
218, 228 

as-Suddi: 288 

Aseneth siehe Joseph und Aseneth 

Asexualitat siehe Sexualitat 

Astronomie: 15, 57, 59, 61, 63, 133[., 
261, 277f., 281; siehe auch Chaldäer 

at-Tabari: 288 

at-Ta ‘labi: 288, 291, 293 

Athen: 35, 129, 139, 166 

Auge siehe Seele, Sehkraft 

Augustinus: 210, 230 

Augustus: 23, 142, 242f., 271 

- augusteische Familienpolitik: 242f. 

Ausbildung siehe Bildung 


Babylon: 12, 97, 133 

Begierde: 43, 67, 81, 89, 113, 117, 172, 
180, 183, 186, 188, 190, 207, 211, 213, 
220, 237, 245, 247 

Belehrung siehe Tugenderwerb 

Benjamin: 225 

Bescheidenheit: 41, 69, 73, 155, 180, 205 

Beschneidung: 22, 134, 287 

Besonnenheit: 69, 99, 107, 140, 184, 188, 
211, 217, 232, 248 

Betrug: 230, 253 

Bildung: 15f., 41, 55, 150, 150, 166f., 180, 
193, 205, 218-222, 231, 249, 251f.; 
siehe auch Sara 

— Bildungsideale: 222 

— Elementarbildung/Enzyklische Bil- 
dung/Vorbildung: 15, 218, 220f., 251; 
siehe auch Hagar 

Bileam: 253f., 264-266, 270 

Biographie: 4-6., 10-12, 14, 16, 18-20, 
147-168, 194f., 200; siehe auch Anek- 
dote, Evangelium, Historiographie, 
Philon als Biograph, Plutarch als 
Biograph 

- Abrahambiographie: 4f., 10f., 148, 
159-164, 284, 286, 288 

— biographische Konventionen: 149- 
159, 163f. 

- ethische Biographie: 147, 154, 159- 
165, 168 
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- Josephsbiographie: 4f., 133, 147, 164, 
173, 237 

- Kaiserbiographie: 24, 165f. 

- Mosebiographie: 5, 147, 149-151, 154- 
159, 162, 164, 166-168, 240 

- Patriarchenbiographien: 4f., 16, 18, 
133, 147, 149, 154 

Boses: 39, 79, 138, 157, 216, 225 

Bundesschluss: 131, 134, 286f. 


Caligula: 6, 20-24, 149f., 155 

Cassius Dio: 20 

Cato: 153 

Chaldäa: 13, 55, 57, 59, 97, 128, 133f., 
159, 277 

- als Land der Astronomie/Astrologie: 
57—61, 139f., 181, 268, 277; siehe auch 
Astronomie 

— Chaldäer als Gótzendiener: 277-281; 
siehe auch Götzendienst 

- chaldäische Sprache: 35, 37, 67, 101, 
128, 135, 140, 201, 204 

Chairemon: 150 

Charakter, Charakterisierung: 15, 24, 
131, 137, 141, 152, 155, 158, 160, 163, 
223, 234, 236, 256, 275 

— Abrahams Charakter siehe Abraham 

- Charaktertyp siehe Seele 

Chariten: 51, 132 

Cherubim: 137 

Chresmoi siehe Orakel 

Christliche Rezeption Philons siehe 
Philon 

Christus siehe Jesus Christus 

Chronologie der philonischen Schrif- 
ten: 3-7 

Cicero: 18, 23, 131, 149-153, 174, 185, 
238, 243, 254, 261, 264 

Claudius: 6 

Clemens von Alexandrien: 169, 187, 217 

Cornelius Nepos siehe Nepos 


Damis: 167 

Datierung siehe Chronologie 
Dekalog: 4f., 218 

Delphi: 254, 258, 260-262, 268 
Demokratie: 115, 142, 186 
Demosthenes: 21, 140, 176 
Demut: 229f. 

Deukalion: 131 

Dialog: 165, 219 

Diaspora: 135, 181, 196, 231 


Didyma: 260, 262f. 

Diogenes Laertius: 14, 132, 181, 183-185 
Diodor: 22, 140 

Dion von Prusa: 131, 268f. 

Dionysios von Halikarnassos: 258 
Diotogenes: 178 

Divination siehe Mantik, Orakel 
Dodona: 260 

Dreifaltigkeit siehe Trinitat 


Ehe: 65, 67, 81, 117, 143, 233-252; siehe 
auch Abrahams Ehe 

- Ehebruch: 235 

- Ehegesetze siehe Augustus 

— Eheideal: 233f., 244f., 250, 252 

- Ehescheidung: 244 

- Ehevorschriften: 22, 142 

— Eheziel: 239, 243f. 

Eifersucht: 143, 245, 250, 292 

Einsamkeit: 39, 43, 63, 181, 205, 216, 224 

Eintracht: 229 

Einübung siehe Tugenderwerb 

Ekphantos: 178 

Ekphrasis: 219 

Ekstase: 142, 172, 254, 260, 264—267, 270, 
2724. 

Eleusis: 137; siehe auch Mysterien 

Elija: 258 

Emotionen siehe Gefühle, Leidenschaf- 
ten 

Empedokles: 176, 266 

Engel: 73, 136, 216, 224, 264, 282f., 286, 
292 

Enkomion: 12, 142, 152, 240f., 246, 2491. 

Enkrateia siehe Selbstbeherrschung 

Enosch: 11-13, 35, 37, 128-131, 194, 
199-202, 204, 208, 210, 213, 224 

Enthaltsamkeit: 119, 143, 250, 262 

Entrückung: 37, 39, 49, 129, 200, 205f. 

Enzyklische Bildung siehe Bildung 

Epiktet: 131, 143, 184 

Epikur, Epikureismus: 170, 181, 259 

Epos: 226f., 232; siehe auch Homer, 
Prudentius 

Erwählung: 27, 61, 63, 193, 207, 231 

Erzeltern siehe Patriarchen 

Esau: 215 

Eschatologie: 227, 271f. 

Ethik: 17, 20-22, 130, 132, 134f., 140f., 
147f., 156, 158, 164, 194, 199, 201f., 
204, 208, 210, 212-218, 231, 240; siehe 
auch Tugend 
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- christliche Ethik: 226-230 

- ethische Biographie siehe Biographie 

- ethische Vorbilder: 10, 24, 26, 139, 
147-149, 153f., 159f., 162-165, 179, 
195f., 201, 208-210, 213, 222, 225, 
228, 230f., 240, 249, 252, 265, 267, 
272; siehe auch Abraham, Mose, Tu- 
gendhaftigkeit 

- Philons Ethik siehe Philon 

— stoische Ethik siehe Stoa 

Etymologie: 18, 26f., 37, 41, 53, 59, 61, 
67, 101, 103, 128-130, 132, 134f., 137, 
139f., 144, 195, 197-199, 201-206, 
208, 233, 245, 248, 256, 260, 294f. 

Eudaimonia siehe Glückseligkeit 

Eudoros von Alexandrien: 171, 187, 189 

Eupatheia: 140, 183f.; siehe auch Gefühl 

Euphrat: 217 

Eusebeia siehe Frómmigkeit 

Eusebius von Caesarea: 227 

Eva: 129, 209, 220 

Evangelium siehe Lukasevangelium 

Ewigkeit siehe Unverganglichkeit 

Exil: 55, 158, 160, 268 

Expositio legis: 5f., 8, 17f., 25, 197, 240 

Ezechiel der Tragiker: 156 


Feigheit: 41, 180, 205 

Fides siehe Glaube 

Flaccus: 158 

Flavius Josephus siehe Josephus 

Flut siehe Sintflut 

Frieden, Friedfertigkeit: 27, 33, 41, 43, 
55, 69, 102-109, 115, 121, 144, 181, 
206f., 211, 216, 218, 227 

Freude: 39, 55, 71, 85, 89, 95, 98-103, 
140, 183f., 186, 188, 190, 216 

Freundschaft: 39, 55, 57, 77, 85, 99, 107, 
113, 115, 127, 140 

Frómmigkeit: 12f., 20f., 23f., 41, 55, 67, 
73, 79, 91, 93, 97-103, 125, 136, 159-- 
161, 171, 173, 176, 180-182, 189f., 
200f., 205, 213, 238, 277 

- Abrahams Frömmigkeit siehe Abra- 
ham 

- als Tugend: 12, 21, 53, 141, 163, 181, 
215, 217, 221, 238 


Frühwerk Philons siehe Philon 

Furcht: 37, 79, 85, 95, 97, 101, 103, 109- 
113, 117, 136, 162, 141, 183-188, 190, 
204, 211, 221, 283, 291 


Ganymed: 207 

Garten Eden: 217 

Gastfreundschaft: 71, 73, 79, 91, 135, 
235, 237 

Gattung: 10-12, 147, 149-151, 154f., 
164f., 223, 226, 239, 268f., 288; siehe 
auch Biographie, Dialog, Enkomion, 
Epos, Kommentar, Lobrede, Roman 

Gebet: 35, 51, 113, 162, 172, 200, 210, 
224f., 228, 279, 286, 292 

Gebote siehe Gesetz, Tora 

Geduld: 229 

Gefühle: 162, 182-188, 242 

Gehör: 53, 77, 85, 89, 113, 115 

Gehorsam (gegenüber Gott): 53, 97, 
159f., 162f., 180, 182, 269, 295 

Geiz: 229f. 

Genderaspekte: 233f., 246f., 252 

Genealogie: 128f., 200, 222, 289 

Geometrie: 218 

Gerechtigkeit: 19, 21, 40-47, 69, 103, 
106-111, 115, 137, 141, 157f., 176f., 
193-195, 199, 201-203, 206-208, 210- 
213, 215-218, 223, 225f., 230-232, 248 

- als Anführerin der Tugenden: 21, 41, 
206, 218, 221 

— Noah als Gerechter siehe Noah 

Germanicus: 142, 242 

Geschichtsschreibung siehe Historio- 
graphie 

Gesetz(e): 4-6, 13, 16-20, 25, 29, 33, 37, 
55, 115, 136, 144, 150, 161, 173-179, 
187, 193, 199f., 222, 235f. 

- allgemeines Gesetz: 4f., 33, 175f. 

— besonderes Gesetz: 175f. 

— Gesetz des Mose: 17, 128, 139, 150, 
159, 174, 193, 208, 218, 275; siehe 
auch Mose, Pentateuch 

— Gesetz der Natur: 17-20, 35, 37, 53, 
79, 117, 127f., 144, 159, 174-177, 179, 
193, 200, 208f., 216, 222, 243-245, 247 

— göttliches Gesetz: 127, 144, 175, 177, 
216f. 

- jüdisches Gesetz: 16-19, 33, 128, 139, 
144, 174, 193, 200, 208, 250 

- lebendiges Gesetz: 4, 16, 19, 33, 127f., 
174, 177f., 200 

- niedergeschriebene Gesetze: 4, 16, 18- 
20, 33, 55, 65, 128, 133, 159, 174-178, 
193 

— spezielle Gesetze: 4f., 16, 33 
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- ungeschriebenes Gesetz: 10, 16-20, 33, 
37, 127, 144, 174-176, 179, 182, 2454. 

- Zwölftafelgesetz: 18 

Glaube: 23, 123-125, 128, 170, 172, 182, 
216f., 223, 228-230, 232 

Gleichheit: 218 

Glückseligkeit: 45, 53, 63, 73, 83, 101, 
125, 173, 185, 189, 221, 265 

Gnade: 35, 37, 45, 67, 79, 161, 172, 194, 
200f., 205, 207, 210, 265 

Gomorra: 25 

Gott; siehe auch Frömmigkeit, Gebet, 
Gehorsam, Gnade, Monotheismus, 
Offenbarung, Theophanie, Vorse- 
hung 

— (AllJmacht Gottes: 41, 71, 93, 163 

- als der Seiende: 75, 83, 132, 137, 172, 
182 

- als Helfer: 200f., 204, 210, 213, 222, 
224, 235f., 238, 240, 252, 278 

- als Herrscher: 75, 77, 79, 137, 178, 218 

- als Kämpfer: 67, 111, 113, 161, 225 

- als Lenker der Schöpfung: 59, 63, 65, 
189, 281 

— als Liebender/Menschenfreund: 41, 
47,49, 61, 65, 67, 117, 81, 101, 190 

— als Retter: 81, 83, 89, 93, 207, 213 

— als Richter: 79, 83 

- als Schöpfer: 35, 53, 56-65, 75, 87, 89, 
121, 129, 131, 134, 136, 138, 175, 
181f., 189f., 218, 276f., 279-281; siehe 
auch Schöpfung 

- als Strafender: 47, 67, 69, 78-83, 89, 
190f., 235, 240, 280 

- als Vater des Alls: 35, 53, 59, 75, 101, 
103, 129, 189 

- Barmherzigkeit Gottes: 224 

- Fürsorge Gottes siehe Vorsehung 

— göttlicher Geist: 142, 174, 177, 190, 
261-264, 267, 272 

- Hinwendung zu Gott: 15, 57, 63, 149, 
214, 224, 247, 277; siehe auch Gebet, 
Gottesliebe 

— Krafte Gottes: 53, 59, 72-79, 83, 137, 
191 

— Namen Gottes: 14f., 49, 51, 77, 132, 
137, 255 

— Natur/Wesen Gottes: 60-65, 71, 73, 83, 
89, 101, 103, 132, 172, 177, 188f. 

- Unvergänglichkeit Gottes siehe Un- 
vergänglichkeit 

- Verähnlichung mit Gott: 177 


— Zorn Gottes: 45, 188 

Gott-Mensch-Beziehung: 53, 230f., 238, 
243; siehe auch Gott, Mensch, Schöp- 
fung 

Gott-Welt-Beziehung: 57, 59, 276, 295; 
siehe auch Gott, Kosmos, Schöpfung 

Gotteserkenntnis: 15, 53, 61, 65, 75, 133, 
172, 249, 268f.; siehe auch Offenba- 
rung 

Gottesfurcht/Gottesverehrung siehe 
Frömmigkeit 

Gottesliebe: 49, 57, 63, 91, 99, 161f., 
181f., 190, 209 

Gotteswort: 55, 63, 83, 91, 97, 160, 162, 
256-258, 264-266, 268f., 273, 279, 
292f., 296; siehe auch Offenbarung, 
Orakel 

Gottlosigkeit: 22, 41, 170, 180, 205 

Gottvertrauen: 14, 93, 142, 123, 125, 161, 
163, 173, 182 

Götzendienst: 194, 223, 249, 278-281, 
289-291 

Grabrede: 233, 240-246, 250f. 

Gregor der Große: 232 

Güter: 63, 77, 107, 109, 141, 180 

— äußere/materielle Güter: 107-109, 
180, 193, 213, 220 

- geistige/seelische Güter: 65, 107, 180, 
193, 213 

- leibliche Güter: 107, 180 

Gymnosophisten: 95, 140 


Hagar: 15f., 117, 119, 143, 233-252, 256, 
289f.; siehe auch Sara und Hagar 
—als Agypterin: 143, 234, 243, 249, 251 
- als Allegorie der Vorbildung: 15, 218, 
221, 251 

- als Sklavin: 243f., 249, 251 

- Verstoßung Hagars und Ismaels: 143, 
252, 256, 285, 292 

Hagg: 292 

Haggada: 4, 288-290 

Hagiographie: 166 

Haran, Haräer: 13, 57, 59, 133f., 268 

Hebräer, hebräisch: 37, 41, 53, 119, 128, 
132, 134f., 139£., 157, 249, 264 

Hebron: 287 

Hedone siehe Lust 

Heil: 199, 213, 231 

- Heilsgeschichte: 196, 225, 232, 275 

- Heilsweg: 214, 222 

Heliopolis: 223 
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Hellenismus: 19, 133, 144, 153, 156, 164, 
167, 178f., 185f., 189, 194f., 199, 214, 
219 

- hellenistisches Judentum: 156, 158, 
164, 171, 181, 194, 214, 231, 236; siehe 
auch Alexandrien 

Henoch: 11-13, 37, 129f., 194, 199-202, 
205, 208, 210, 226 

Heraklit (Homerkommentator): 195 

Heraklit (Philosoph): 138, 175 

Herodot: 133, 137, 140, 266 

Hesiod: 132, 175, 212 

Hi£ra: 278, 286 

Historiographie: 151f., 155, 165-167, 
288 

Hochmut: 223, 229f. 

Hoffnung: 11, 35, 37, 49, 63, 93, 99, 119, 
125, 128-131, 173, 184f., 187f., 193f., 
200—204, 206, 208, 210, 212-217, 222- 
224, 226, 229-232; siehe auch Enosch 

- als Anfang der Umkehr: 194, 216, 224 

- als Göttin: 212 

- als menschliche Eigenschaft: 35, 201, 
204, 214 

- als religiöse Grundhaltung: 213, 230 

- als Tugend: 37, 200, 202, 204, 210, 
213-217, 223, 229f. 

- Himmelfahrt der Hoffnung: 230 

— in der Stoa: 182, 184f., 212 

Homer: 35, 132, 134, 141, 207, 212, 259 

- Homerauslegung: 9, 11, 139, 195, 197 

Homosexualitat siehe Sexualitat 

Honorius: 228 


Ibn ‘Abbas: 287f. 

Ibn ‘Arabi: 276, 294-296 

Ibn Katır: 289 

Ibn Qutaiba: 289 

Idolatrie siehe Götzendienst 

Inspiration: 171, 196-198, 254, 260-267, 
270, 272f. 

Intersektionalität: 234 

Iphigenie: 139f. 

Irrtum: 135, 220, 281, 296 

Isaak: 4f., 11f., 14, 27, 51, 71, 79, 91-101, 
119, 131, 133, 139, 147£., 173£., 179, 
199, 210, 250, 255, 282, 285, 292-296 

- als Allegorie der Tugend: 14, 91, 139, 
148, 202, 210f. 

- Bindung/Opferung Isaaks: 9, 14, 30, 
91-101, 139f., 162f., 182, 257, 284— 
288, 293, 295f. 


- im Islam: 282, 284-288, 290—292, 294— 
296 

Islam: 169, 275-296 

Ismael: 119, 234, 244f., 249-251 

— im Islam: 284—289, 291-294 

Isokrates: 14, 132, 176 

Israel: 53, 67, 132, 135, 147, 149, 159, 
161, 168, 179, 250, 255f., 280 

— Israel in Agypten: 151, 156f. 


Jakob: 4f., 8, 11f., 14f., 51, 131, 133, 147, 

173, 225, 255 

- als Allegorie der Tugend: 16, 51, 148, 

179, 202, 210f. 

- als lebendiges Gesetz: 174, 179 

— im Islam: 282, 285, 290 

- Jakobs Rationalität: 215 

Jenseits: 227, 232, 280 

Jeremia: 137 

Jerusalem siehe Tempel 

Jesus Christus: 168, 228, 230f., 275, 280 

— Präfigurationen Christi: 196, 228, 231 

Joseph: 4f., 7, 18, 133, 147, 149, 215, 223- 
226, 243, 249 

— als Staatsmann: 149, 211, 225, 253 

- als Weiser: 211f. 

- Josephsbiographie siehe Biographie 

- Josephs Schönheit: 237 

- Josephs Vorbildcharakter: 147 

Joseph und Aseneth: 193f., 223-226 

Josephus: 10, 21-23, 128, 136, 138f., 163, 
235, 260, 264, 283f. 

Jubiläenbuch: 160, 279-281, 287 

Judenfeindschaft siehe Antijudaismus 

Judentum: 7, 9, 12, 23, 128, 130, 159, 
164, 168f., 194, 199, 208, 214, 226, 
275f. 

- in Alexandrien siehe Alexandrien 

- jüdische Werte: 149, 158, 168 

- jüdisches Gesetz siehe Gesetz 

julia Domna: 166 

Jupiter: 229 


Ka ba: 286f., 292f. 

Kain: 6, 12, 129, 199, 204, 209f., 220; 
siehe auch Abel 

Kaiser: 6, 20f., 23f., 142, 144, 149, 165f., 
178, 228, 238, 243; siehe auch Biogra- 
phie 

— Kaiserzeit: 10, 152, 164 

Kalokagathia siehe Rechtschaffenheit 
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Kampf siehe auch Gott als Kampfer, 
Krieg, Wettkampf 

- innerer Kampf: 216, 224-226 

— zwischen Sinnen und Leidenschaften: 
28, 112-115, 207, 211f., 229 

-zwischen Tugenden und Lastern: 69, 
106-109, 194, 226-230, 232, 248 

Kanaan: 79, 133f. 

Kardinaltugenden siehe Tugenden 

Katachrese: 136 

Keuschheit: 184, 229 

Kirchenväter: 163, 195, 209, 227, 231 

Klaros: 260, 268 

Klugheit: 41, 53, 89, 107, 125, 177£., 189, 
205, 211, 217, 232, 238 

Kommentar: 4f., 7, 11f., 25, 33, 153, 251, 
228, 291f.; siehe auch Allegorischer 
Kommentar, Homerauslegung 

Komödie: 137, 150 

König 

- Abraham als König siehe Abraham 

- als lebendiges Gesetz: 19f., 128, 178f. 

- Kónigsideal: 19f., 144, 178f., 217 

- Krieg der Könige siehe Krieg 

-von Ägypten siehe Pharao 

Koran: 275-296 

— Abraham im Koran siehe Abraham 

- koranische Prophetologie: 279, 285, 
290 

Körper, Körperlichkeit: 41, 57, 59, 67, 
81, 89, 93, 117, 154, 179f., 187£., 198, 
202, 218, 227, 236f.; siehe auch Agyp- 
ten, Begierde, Laster, Schónheit, Se- 
xualitat 


- als Gegensatz zum Seelisch-Geistigen: 


49, 67, 83, 93, 101, 107, 113-117, 121, 
125, 132, 140f., 157, 161, 177, 180, 
190, 213, 215f., 227, 231, 261, 264 

— als Haus der Seele: 198 

- Kórperliebe: 29, 69, 125, 190, 248; siehe 
auch Agypten 

— Körperlosigkeit: 37, 73, 113, 140 

- Trennung von Körper und Seele siehe 
Seele, Tod 

Kosmos, Kosmologie: 170, 174f., 188f., 
195, 199, 220, 277 

- Ordnung des Kosmos: 19, 159, 174- 
177 

Kosmopolitismus: 177 

Kraft siehe Gott, Seele 

Krantor: 185f. 


Krieg: 33, 41, 43, 93, 105, 109, 117, 121, 
125, 139, 142, 186, 235; siehe auch 
Kampf 

- Krieg der Könige: 14, 28, 108-115, 
142, 207, 211, 222, 228-230, 232 

Kronos: 219 

Kynismus: 139, 219, 269 


Lachen siehe Sara 

Laster: 33, 39, 43-49, 69, 101, 138, 166, 
179, 194, 205f., 217-221, 226-232, 
237, 239, 248; siehe auch Kampf 

- Personifizierung der Laster: 227-229 

Laudatio funebris siehe Grabrede 

Laudatio Turiae: 143, 241, 244 

Leiblichkeit siehe Körper 

Leidenschaften: 28, 43, 49, 81, 89, 99, 
101, 109, 113, 115, 119, 130, 140, 179, 
182-188, 190, 207, 209, 211, 213, 
215f., 220, 222, 229, 242, 250; siehe 
auch Angst, Apathie, Begierde, 
Kampf, Lust, Metriopathie, Sinne, 
Trauer 

Levi: 225 

Liebe (Tugend): 183, 217, 230, 232; siehe 
auch Gottesliebe, Menschenliebe, 
Tugendliebe 

— Selbstliebe: 209 

— zu Kindern: 93, 99, 140 

— zum Partner: 117, 119, 223, 241f., 252 

Literalsinn siehe wörtliche Auslegung 

Livius: 152 

Lobrede, Lobesworte: 12-14, 33, 37, 93, 
95, 97, 103, 107, 117, 119, 121, 125, 
127, 140, 142, 147, 218, 224, 233, 241, 
244, 250 

Logion siehe Gotteswort 

Logos siehe Vernunft 

Logos epitaphios siehe Grabrede 

Lot: 14, 29, 102-111, 133, 1974. 141, 211, 
228, 256 

Lüge: 8, 135, 235, 290f. 

Lukasevangelium: 167f. 

Lust: 67, 79, 83, 85, 89, 113, 138, 176, 
180, 183, 187f., 190, 209, 211, 213, 
216, 220, 229, 237, 239, 243, 247; siehe 
auch Begierde, Leidenschaft, 
Schlange, Sexualitat 

Lype siehe Trauer, Schmerz 


Magie: 133, 254, 264, 266 
Mailand: 228 
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Manetho: 22 

Mannhaftigkeit siehe Tapferkeit 

Mantik: 253f., 258, 260f., 263f., 266, 270, 

272 

Maria: 284 

Martial: 23 

Medina: 286f. 

Mekka: 286f., 292 

Melchisedek: 142 

Menander: 137 

Mensch 

- als Bild Gottes: 180, 190, 246f. 

— als Mischwesen: 35, 190, 214-216, 231 

- als sprachfähiges Wesen: 129-131 

- als vernunftbegabtes Wesen: 43, 97, 
129, 179, 215 

— Natur des Menschen: 39, 43, 47, 51, 
152f., 160, 213-216 

- Vergänglichkeit des Menschen: 43, 51, 
57,59, 89, 181, 187, 190, 214 

Menschenfreundlichkeit siehe Men- 

schenliebe 

Menschenhass: 21f., 24, 39, 130 

Menschenliebe: 12, 20f., 39, 61, 71, 81, 

101, 103, 111, 141, 190, 215 

Metaphorik: 133, 197f., 254, 264 

Metriopathie: 119, 121, 143, 185f. 

Midian: 157 

Mischna siehe Rabbinische Literatur 

Mittelalter: 195, 228-232 

— islamisches Mittelalter: 293, 296 

Mittelplatonismus siehe Platon 

Monismus: 276 

Monotheismus: 29, 137, 161, 275f., 278- 

282, 287, 289 

Moral siehe Ethik 

Mose: 147-151, 154-158, 162, 167f., 171, 
249, 254-257, 263-267, 275, 281; siehe 
auch Gesetz, Pentateuch 

- als Ausleger des Gesetzes: 150 

- als Autor des Pentateuch: 16, 30, 33, 
35, 37, 41, 43, 51, 95, 119, 123, 127, 
142, 148, 175, 193, 196, 208, 255, 267 

- als ethisches Vorbild: 147, 154-158 

- als Gesetzgeber: 17, 128, 139, 149-151, 
174, 193, 196, 208, 253, 272. 

- als König: 19, 156, 272 

- als lebendiges Gesetz: 19, 128 

- als Oberpriester: 272 

- als Offenbarungsmittler: 123, 132, 137, 
170, 196, 254—257, 265-267, 272. 

— als Partner Gottes: 243 


- als Philosoph: 129, 156, 171, 215 

- als Prophet: 254-256, 263-267, 272 

- als Schüler: 156, 167f. 

— Mose in Arabien: 158 

- Mose in Midian: 157f. 

- Mosebiographie siehe Biographie 

— Moses Charakter: 154-158 

- Moses Geburt, Kindheit und Jugend: 
151, 155f., 167f. 

— Moses Schónheit: 154, 237 

- Moses Tötung des ägyptischen Auf- 
sehers: 157, 162 

— Moses Weisheit: 37, 151, 156, 171 
Muhammad: 275, 280, 285f., 290, 294 
Mugätil ibn Sulaiman: 291 

Musik: 218 

Mysterien: 8f., 75, 83, 137f., 219, 254, 
257f., 268 

Mystik: 172, 179, 228, 293 

Mythos: 28f., 115, 131-133, 140, 175, 207 
- Mythenauslegung: 28f., 195 


Nacherzahlung: 7f., 10, 25, 131, 167, 

234, 236, 238, 240, 245, 252, 279 

Nachkommenschaft siehe Abraham, 

Ehe 

Natur: 17-19, 35, 37, 43, 45, 51, 53, 59, 
61, 69, 81, 99, 113, 117, 121, 158, 182, 
193, 281; siehe auch Gott, Mensch 

— Buch der Natur: 204, 224 

— Gesetz der Natur siehe Gesetz 

- Naturbegabung siehe Tugenderwerb 

- Naturgemäßheit: 17f., 81, 95, 107, 119, 
128, 130, 176f., 185, 242 

- Naturwidrigkeit: 16, 33, 41, 47, 130, 
138, 185f., 206f. 

- Ordnung der Natur siehe Kosmos 

— Willen der Natur: 17, 174f., 182 

Neid: 39, 97, 101, 140, 183 

Nepos: 152 

Neupythagoreer siehe Pythagoreische 
Philosophie 

Nimrod: 288f., 294 

Noah: 11-13, 40-49, 130f., 194, 199-202, 
206-208, 280, 282 

- als Gerechter: 41, 43, 47, 130f., 199, 
201f., 206, 210, 218 

- als Vollendeter: 11, 43, 45, 49, 210, 226 

Nomos siehe Gesetz 

Niichternheit: 229, 270 
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Offenbarung: 48-53, 61, 79, 107, 118- 
123, 161, 169-171, 195, 258, 265, 282; 
siehe auch Gotteswort, Orakel, Pro- 
phetie 

Opfer: 23f., 90-101, 113, 139f., 142, 
162f., 223, 253, 262, 295f. 

- Bindung/Opferung Isaaks siehe Isaak 

- Kinderopfer: 9, 92-99, 162 

Orakel(spruch): 49, 51, 53, 89, 119, 123, 
125, 132, 253-273; siehe auch Gottes- 
wort, Prophetie 

Origenes: 169, 217 


Palästina: 135, 159, 161 

Panaitios: 153, 185 

Panegyrikos: 12 

Pantheismus: 171, 175, 177 

Pathos siehe Leidenschaften 

Patriarchen: 30, 147, 149, 164, 168, 171, 
174, 200-202, 210 

- als lebendige Gesetze: 4, 19, 128, 177, 
179, 200, 208, 222 

- als Formen des Tugenderwerbs: 15, 
51, 230, 256 

- als Paradigma verschiedener Seelen- 
typen: 51, 200—202, 255 

- Patriarchenbiographien siehe Biogra- 
phie 

Paulus: 128, 139, 169, 227, 232, 258, 261, 
275 

Pentateuch: 4-6, 11, 17, 19, 33, 169-171, 
173, 194—196, 199, 208, 251, 254—256, 
258, 267, 269, 287; siehe auch Tora 

Pentephres: 223f. 

Peripatos siehe Aristoteles 

Peschitta: 294 

Pharao: 8, 64—69, 135, 149, 154, 158, 162, 
223, 225, 234—240, 248, 252; siehe 
auch Agypten 

— Sara und der Pharao siehe Sara 

Philandria siehe Liebe 

Philanthropia siehe Menschliebe 

Philon; siehe auch Allegorischer Kom- 
mentar, Expositio legis 

- als Biograph: 147-168; siehe auch 
Biographie 

- als Exeget: 24-30, 170, 195-199, 208, 
219, 231, 270; siehe auch Allegorese 

— als Gesandter in Rom: 6-8, 20-24, 
149-151, 154, 164, 212 

- als Philosoph: 169-191, 195, 197 


- als Platoniker: 19, 128-132, 137-139, 
141, 148, 156, 164f., 170, 172, 177, 
179f., 182, 186-191, 215, 231f. 

- als Prophet: 270 

— als Stoiker: 17-19, 140, 152f., 160, 
170£., 173-175, 177, 180-186, 189, 
215, 243 

- als Theologe: 130, 169-173, 197, 204f., 
207, 210 

- christliche Rezeption Philons: 169, 
194—196, 209£., 214, 216, 231f. 

— Philons Adressaten/Leser: 7-10, 147- 
151, 154, 157-161, 163f., 167, 170, 
195-197, 207, 235, 240, 245, 250f., 
253, 270, 273 

- Philons Anthropologie: 43, 188, 190, 
204f., 207, 212, 214f.; siehe auch 
Mensch 

— Philons Ethik: 140, 173-188, 194, 196, 
199, 202, 204f., 208, 212-218, 231, 
240, 243 

— Philons Frühwerk: 7f., 11f., 15f., 25-- 
27, 29, 159, 164, 197, 198 

- Philons Spätwerk: 6, 9, 24f., 29, 150, 
155, 164, 197f. 

— Philons Sprachverständnis: 26, 69, 75, 
135{., 202f. 

- Philons Tugendlehre: 179-182, 217 

Philosophie: 18, 85, 89, 128, 131, 133f., 
138-141, 143f., 156, 158, 165-167, 
169-191, 193, 195-197, 220, 222, 239, 
257, 292; siehe auch Aristoteles, Epi- 
kur, Kynismus, Platon, Philon, Py- 
thagoras, Stoa, Mose als Philosoph 

- als ancilla theologiae: 169, 173 

- Philosophenideal: 19, 128, 211, 215, 
269 

- Philosophenschulen: 141, 153, 155, 
167, 222, 259 

Philostratos: 166f. 

Phobos siehe Furcht 

Phronesis siehe Klugheit 

Pietas siehe Frómmigkeit 

Pistis siehe Glaube, Gottvertrauen 

Platon, platonische Philosophie: 14, 19, 
128-132, 135, 137-139, 141f., 148, 
156, 164f., 170f., 172f., 176-180, 
182f., 186-191, 195f., 212, 215-217, 
238, 247, 260, 263 

- Mittelplatonismus: 172, 189 

- Platonisch-sokratischer Dialog siehe 
Dialog 
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— Platonische Seelenlehre: 141, 153, 156, 
199, 220, 222, 231 

— Platons Hóhlengleichnis: 198, 211, 222 

Plutarch: 9f., 28, 30, 154f., 164-166, 186, 
195, 254, 261, 264 

- als Biograph: 10, 147, 152, 154f., 164-- 
166; siehe auch Biographie, Anekdote 

— als Gesandter in Rom: 164f. 

- als Philosoph: 143, 164f., 261 

Pneuma siehe Gott/göttlicher Geist, 
Inspiration, Stoa 

Pogrom siehe Antijudaismus 

Polytheismus: 161, 229, 275 

Potiphars Frau: 237, 243 

Priester: 53, 67, 99, 113, 132, 135, 243, 
253f., 260 

Propheten, Prophetie, Prophezeiung: 
67, 73, 97, 142, 253f., 260-267, 272f., 
283f.; siehe auch Orakel, Gotteswort 

- koranische Prophetologie siehe Koran 

- Prophetengeschichten (Islam): 288, 
296 

Prophorikos logos: 40f., 60f., 134, 180 

Proselyten: 19, 216, 223, 225, 249 

Protagoras: 211 

Prudentius: 193f., 226-230, 232 

Psyche siehe Seele 

Psychomachie siehe Prudentius 

Ptolemäer: 7 

Pythagoras, pythagoreische Philoso- 
phie: 19, 128-130, 142, 171, 178, 187, 
189, 195, 219, 281 

Pythia siehe Delphi 


Quintilian: 28, 136 


Rabbinische Literatur: 4, 163, 169, 196, 
275, 280, 282-284, 289 

Rationalitat siehe Vernunft 

Rechtschaffenheit: 21, 41, 43, 67, 107, 
119, 125, 206, 238, 282 

Reichtum: 41, 107, 119, 123, 188, 220 

Reinheit 

— Reinheit der Ehe: 67, 238; siehe auch 
Sara 

— Reinheitsvorschriften: 22 

Reue siehe Umkehr 

Rhetorik: 8f., 28, 136f., 175, 182, 203, 
208, 229, 265 

Rom: 6-8, 12, 15f., 18, 21-24, 147, 149, 
151-153, 164f., 167, 212, 227, 268, 
271, 273 


— römische Diskurse: 151-154, 164f., 168 

- römische Kultur: 148f., 241 

— römische Oberschicht: 10, 170 

- römische Werte: 142f., 148, 244 

— rómisches Recht: 18, 243 

Roman: 166, 223, 239f. 

Ruhe: 39, 41, 43, 107, 130, 149, 181, 201, 
206f., 216—218; siehe auch Noah, Sab- 
bat, Vita contemplativa 

— Seelenruhe: 103, 181, 207, 216-218, 
227 

Ruhmsucht: 41, 69, 97, 107, 123, 180, 
188, 205 

Rumi: 293 


Sabbat: 21, 27, 41, 130, 206; siehe auch 
Ruhe 

Sallust: 152 

Sapientia siehe Weisheit 

Sara: 4, 8, 13, 15, 64-71, 79, 91, 103, 116- 
119, 133, 135, 142f., 228, 233-252, 
288-292 

- Abstammung Saras: 288f. 

- als Allegorie der Bildung: 218, 221 

- als Allegorie der Tugend: 66-71, 135, 
233, 245-248 

- als Allegorie der Weisheit: 233, 251f. 

— als ideale Ehefrau: 116-119, 142f., 
233f., 240, 245, 248, 250, 252 

— Saras Eifersucht: 143, 245, 250, 292 

- Saras Lachen: 27, 71, 101, 103, 285, 
290f. 

— Saras Name: 67, 135, 233, 245, 248, 288 

— Saras Reinheit: 67, 238 

— Saras Schónheit: 65, 161, 235f., 240, 
256 

— Saras Tod: 14, 119, 143, 185f., 233 

— Saras Tugend: 12, 14, 64-69, 103, 117, 
143, 238, 243, 245, 249f., 252, 256 

— Sara und Hagar: 15f., 143, 218, 233f., 
243-245, 249—252, 256, 285, 292 

— Sara und der Pharao: 8, 13, 64-71, 135, 
161f., 234—240, 252, 289f. 

Scham: 71, 81, 136, 157, 183, 223, 235 

Scheidung siehe Ehe 

Schlange: 209, 220 

Schmerz: 55, 67, 97, 103, 113, 121, 183- 
185, 187f. 

Schönheit: 20, 41, 51, 53, 55, 59, 65, 87, 
89, 91, 109, 121, 123, 154, 161, 166, 
182, 189, 223, 235-237, 239f., 256 
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Schöpfung: 3-5, 11, 17, 33, 57, 59, 121, 
138f., 170, 175, 181, 191, 203, 208, 
246f., 279; siehe auch Gott 

- Schöpfung und Naturgesetz: 17f., 159, 
193, 200, 209 

- Schöpfungserzählung: 17, 131, 138, 
200, 246f. 

- Schópfungsplan: 204, 209, 218, 231 

Seele: 35, 39-43, 49, 55, 57, 61, 63, 69, 71, 
75, 81, 85, 99, 103-109, 113, 125, 132, 
135, 148, 155-157, 161-163, 166, 
172f., 185-188, 190, 195-198, 202, 
207, 209, 211, 213, 216-218, 220, 
227f., 231, 236, 261, 263f., 272; siehe 
auch Körper, Leidenschaften 

- als Metapher für den allegorischen 
Schriftsinn: 140, 198 

— Auge der Seele: 53, 57, 85, 87, 214 

- Besserung/Entwicklung der Seele: 39, 
125, 173, 194, 202, 211; siehe auch 
Tugenderwerb 

- Charaktertypen der Seele: 49, 51, 63, 
67, 77, 79, 83, 101, 107, 109, 131, 202, 
206, 255 

— Kráfte der Seele: 41, 59, 131, 216, 248 

— Ohren der Seele: 77 

— platonische Seelenlehre siehe Platon 

- Seelenkampf siehe Kampf 

— Seelenruhe siehe Ruhe 

— Seelenteile: 53, 131f., 153, 186f., 199, 
202, 211, 217 

— seelische Güter siehe Güter 

- Trennung von Kórper und Seele: 121, 
141, 186, 190, 261, 264 

- tugendliebende Seele siehe Tugend- 
liebe 

Sehkraft: 27, 53, 59, 61, 63, 75, 85, 87, 89, 
91, 113, 115, 132, 138f., 187, 189, 256 

— Sehstrahltheorie: 138 

Selbstbeherrschung: 41, 69, 143f., 180, 
205 

Selbstmord: 153, 155 

Seneca: 20, 143, 154f., 163, 199 

Septimius Severus: 166 

Septuaginta: 8, 134, 136, 139, 143, 197, 
222f., 244, 258 

Set: 204, 209f., 129 

Sexualitat: 138, 180, 188, 237—239, 245, 
247; siehe auch Lust 

— Asexualitat: 246f. 

- Homosexualitat: 81, 138, 247 


Sibylle, Sibyllinische Bücher: 258, 260, 
267, 270—273 

Simeon (Bruder Josephs): 225 

Sinne, Sinnesorgane: 25, 27f., 43, 53, 59, 
82-89, 113, 115, 131, 179f., 186-190, 
202, 206f., 209, 211, 214f., 220, 222, 
229, 247, 251; siehe auch Gehór, Seh- 
kraft, Kampf 

Sinnebene siehe Allegorese, wórtliche 
Auslegung 

Sintflut: 33, 47, 49, 51, 131, 201, 206f. 

Sodom, Sodomiter: 13, 25, 30, 79, 83, 
109, 137f., 141f., 247 

Sokrates: 156, 166, 180f., 219 

Sophistik: 176, 203 

Sophrosyne siehe Besonnenheit 

Spatwerk Philons siehe Philon 

Speisevorschriften: 22 

Spinoza: 169 

Sterblichkeit siehe Mensch, Tod, Ver- 
ganglichkeit 

Stoa: 17-19, 128, 134f., 138-140, 143f., 
152-155, 160, 170f., 173-175, 177, 
180-186, 189, 219, 229, 243, 259, 281; 
siehe auch Epiktet, Gesetz der Na- 
tur, Panaitios, Pantheismus, Philon 
als Stoiker, Seneca 

- stoische Allegorese siehe Allegorese 

- stoische Affektenlehre: 130, 140, 143, 
162, 182-186, 212; siehe auch Apa- 
thie, Leidenschaften 

- stoische Ethik: 138, 140f., 160, 162, 
164, 170f., 215, 243 

- stoisches Philosophenideal siehe 
Philosophie 

- stoisches Pneuma-Konzept: 261, 263 

- stoische Seelenlehre: 132, 135 

- stoische Sprachphilosophie: 134, 180 

Sueton: 20, 23f., 242 

Sünde: 180, 211, 215, 224, 286 

- Sündlosigkeit der Propheten: 290 

— Todsünden: 229f. 

Superzessionismus: 275f. 

Symbol: 26, 29, 59, 67, 75, 83, 101, 136, 
202, 211, 218f., 230, 238, 251 

Synagoge: 21 

Syrien: 65, 79, 135, 137 


Tabula Cebetis: 193f., 214, 219-222 
Tacitus: 22, 138, 142, 242 
Talionsprinzip: 230, 225 
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Tapferkeit: 41, 107, 109, 180, 185, 205, 
211, 215, 217, 232 

Targumim: 283 

Tauschung: 63, 177, 180, 189, 220 

Tempel: 135, 137, 168, 227, 229, 287 

— Götzentempel: 291 

- Orakeltempel: 260, 262, 272 

Terach: 280 

Themistios: 178 

Themistokles: 152 

Theognis: 212 

Theophanie: 61, 134, 278, 283 

Theophilus: 167 

Therapeutinnen: 238 

Tiberius: 21 

Tiere: 33, 47, 87, 93, 103, 111, 131f. 

- als Metapher für menschliche Verhal- 
tensweisen: 35, 43, 79, 81, 85, 89, 
107, 179£., 188 

— als Sklaven der Menschen: 47, 139 

- als vernunftlose Wesen: 43, 123 

Tod: 51, 55, 95, 111, 121, 141, 143, 185f., 
190, 261 

Tora: 4, 128, 159, 173, 181, 243, 249, 273, 
275, 289; siehe auch Gesetz, Penta- 
teuch 

Totes Meer: 30, 138 

Transzendenz: 148, 164, 172, 281 

Trauer: 14, 111, 119, 121, 143, 185f., 211, 
224, 241 

Traum: 253, 261, 295f. 

Trinität: 228, 276 

Trübsal siehe Trauer 

Tugend(en): 4f., 11f., 21, 23f., 33, 36-45, 
48-53, 65, 67, 69, 73, 83, 91, 97, 101, 
107, 115, 125, 133, 135, 141, 144, 147- 
149, 152, 159, 163, 166, 175, 177, 179- 
182, 184, 186, 189, 193-195, 199f., 
202, 204-211, 212-219, 221f., 226- 
233, 236, 238, 245-248, 251f., 256; 
siehe auch Abraham, Sara, Beson- 
nenheit, Frömmigkeit, Gerechtig- 
keit, Hoffnung, Klugheit, Men- 
schenliebe, Tapferkeit, Umkehr, 
Weisheit 

- christliche Tugenden: 195, 217, 229f. 

- der Ehefrau: 241-245 

- Kardinaltugenden: 141, 180, 211, 215, 
217, 221, 230, 232 

- Personifizierung der Tugenden: 227- 
229 


- Tugendhaftigkeit: 8, 26, 33, 135, 141, 
143, 162, 165, 179, 188, 193f., 202, 
205, 208, 210, 219, 231, 236-240, 245, 
249, 252, 264f., 272. 

- Tugendliebe: 26, 35, 57, 181, 206, 218, 
247 

Tugenderwerb: 8, 11, 14-17, 51, 132, 

139, 193, 205, 208, 210f., 221, 251 

- durch Belehrung: 14-16, 33, 51, 211, 
255 

- durch Einübung: 15, 51, 132, 148, 211, 
255 

— durch Lernen: 51, 132, 148, 221 

- durch Nachahmung: 148, 158, 162, 
165, 195, 219f., 228 

- durch Naturbegabung: 15, 51, 132, 
139, 148f., 202, 204, 211, 255 

— im Dreischritt: 193f., 208, 213, 219f., 
223, 230f. 

Tullius Marcellinus: 155 


Umkehr: 37, 41, 130, 184f., 193-195, 
199—203, 205f., 208, 210-212, 214- 
216, 220f., 223-227, 230f.; siehe auch 
Henoch 

Unbeherrschtheit: 65, 69, 234f., 237f., 

240, 248 

Unfruchtbarkeit: 33, 81, 117, 143, 175, 

239, 244, 247 

Ungerechtigkeit: 43, 45, 69, 176, 218, 

248 

nsterblichkeit siehe Unverganglichkeit 

nterweisung: 15f., 41 

nvergänglichkeit: 14, 37, 51, 59, 87, 89, 

95, 115, 140f., 172, 186f., 214f., 224, 
263 


Cc 


Verbannung siehe Exil 

Vergänglichkeit: 43, 51, 57, 59, 87, 89, 
95, 115, 140, 161, 181, 186f., 190, 214, 
263f.; siehe auch Mensch, Tod 

Vergnügungssucht: 180, 205 

Verheißung siehe Abraham 

Vernunft: 33, 35, 43, 45, 51, 65, 89, 97, 
115, 119, 129-131, 140, 142, 153, 158, 
160, 162f., 173f., 177, 179f., 183f., 
186-189, 204, 214f., 222, 229, 245, 
264, 269 

Verstand: 43, 53, 59, 61, 75, 125, 131f., 
142, 158, 172, 177, 189, 206f., 247f., 
256, 279 
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— als siebte Kraft des Menschen: 43, 131, 
207 

Vertrauen siehe Gottvertrauen 

Verweise (innerhalb von Philons Wer- 
ken): 3f. 

Vita siehe Biographie 

Vita activa: 210, 221 

Vita contemplativa: 149, 211, 216, 221, 
224 

Vollendung (ethisch): 10f., 33, 40-45, 
49, 51, 67, 73, 125, 131, 184f., 205f., 
210f., 213; siehe auch Noah 

Vorsehung: 37, 39, 59, 170, 205 


Wahb ibn Munabbih: 289 

Weisheit: 15, 41, 43, 45, 67, 89, 107, 109, 
121, 125, 144, 151, 171, 173£., 184- 
186, 189, 193, 195, 202, 208, 212, 217, 
221, 233, 237£., 251f., 264f., 267, 294; 
siehe auch Abraham als Weiser, Jo- 
seph als Weiser 

— Sapientia als Herrscherin: 194, 229 


Wettkampf (als ethische Metapher): 43, 
45, 49, 77, 105, 119, 132, 143, 166, 216 

Wollust siehe Lust 

wortliche Auslegung: 8, 11, 13, 26, 28- 
30, 63, 75, 79, 83, 101, 107, 113, 140, 
143, 196-198, 208, 228, 295; siehe auch 
Nacherzahlung 


Xenokrates: 185 
Xenophobie: 65, 71, 236-238 
Xenophon: 178, 219 


Yose ben Yose: 281f., 293 


Zahlensymbolik siehe Arithmologie 

Zamzamquelle: 292 

Zenon: 154 

Zeus: 132, 141, 175 

Zoar: 27, 138f. 

Zorn: 45, 85, 105, 121, 158, 166, 183, 185, 
187f., 229 
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